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Naar schatting hangen vier miljard mensen een vorm van de islam of het 
christendom aan. Dat is meer dan de helft van de huidige wereldbevolking. 
De twee wereldreligies delen een geschiedenis van bijna 1400 jaar, en kwamen 
in zeer diverse regio’s met elkaar in contact . De tien bijdragen in dit boek be-
slaan de hele historische periode en een groot deel van de geogra sche ruim-
te van de ontelbare vormen van samenwerking en con ict, die die gedeelde 
geschiedenis laat zien: van de invloed van het christendom op het ontstaan 
van de islam tot de situatie van christelijke minderheden in het huidige Syrië 
en Irak. Tien specialisten bieden capita selecta aan uit die rijke geschiedenis: 
zij behandelen niet alleen puur religieuze onderwerpen zoals de religieuze 
dialoog, maar ook de invloed van de twee religies op  loso e, taalkunde, eco-
nomie en politiek. Zij focussen telkens op een andere regio en een andere 
periode, gaande van de vroege middeleeuwen, over de Kruistochten, tot de 
samenlevingsvormen en con icten in het middeleeuwse islamitisch Andalu-
sië of al-Andalus, de Balkan onder Ottomaans bestuur of het contemporai-
ne Midden-Oosten. Het boek besteedt ook aandacht aan de manier waarop 
wetenschappers deze geschiedenis geschreven hebben, zoals in de beroemde 
these van Henri Pirenne, de Belgische historicus. Op die manier bieden de 
auteurs een waardevolle inleiding op een wisselwerking met een enorme im-
pact op de geschiedenis en op de actualiteit. 
Het boek is de neerslag van de lezingenreeks / permanente vorming christen-
dom georganiseerd door het CSCT (Centrum voor de Studie van Christelij-
ke Tradities) van de Universiteit Gent.
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Inleiding
Danny Praet 
De lezingen waarvan dit boek de neerslag vormt, werden georganiseerd door 
het Gentse Centrum voor de Studie van Christelijke Tradities. Het CSCT heeft 
expliciet deze naam, met het meervoud ‘tradities’, gekozen omdat het beter de 
diversiteit binnen de geschiedenis van het christendom tot uiting brengt dan de 
titel van dit CSCT-boek laat vermoeden. Het woord ‘tradities’ slaat niet zozeer 
op overleveringen of traditionele gebruiken, maar wel op de verschillende stro-
mingen die het christendom eigenlijk van in het prille begin heeft gekend en nog 
steeds kent. Wanneer men een vergelijking maakt – in historische zin – tussen 
antieke, middeleeuwse of moderne vormen van christendom, of wanneer men 
een hedendaags Armeens christen vergelijkt met een Duitse lutheraan, een Fili-
pijnse katholiek plaatst naast een lid van een Amerikaans Pinkstergenootschap, 
dan beseft men snel dat ‘het’ christendom een enorme diversiteit laat zien: soms 
blijft er maar een zeer smalle gemeenschappelijke basis over. Hetzelfde geldt 
voor ‘de’ islam, die ook enorm geëvolueerd en gediversifieerd is door de eeuwen 
heen en over de verschillende continenten. Iedereen kent de verschillen tussen 
de sjiitische en de soennitische islam: een schisma dat reeds dertig jaar na de 
dood van Mohammed tot stand is gekomen. De versies en varianten zijn blijven 
groeien. De titel van dit boek klinkt dus essentialistischer dan de auteurs het 
eigenlijk bedoelen, maar deze inleiding laat toe dit meteen te verhelderen. We 
waarschuwen de lezer ook meteen dat dit boek onmogelijk alle christelijke en 
islamitische tradities kan behandelen. Raymond Detrez geeft in het begin van 
zijn hoofdstuk over christendom en islam op de Balkan zelf een lijst van niet-be-
handelde onderwerpen. Voor elk hoofdstuk en elk onderwerp dat de auteurs in 
dit boek wel bespreken, zijn er tientallen onderwerpen, periodes en regio’s die 
we niet konden bespreken. We geven maar een paar voorbeelden: de invloed van 
islamitische wetenschap en technologie op het christelijke Westen, de verhou-
dingen tussen Russisch-Orthodoxe christenen en de Tataarse moslims tijdens de 
overheersing door de Gouden Horde in de 13e tot 15e eeuw, de positie van mos-
lims in Nederlands koloniaal Indonesië, Koptische christenen onder islamitisch 
bestuur in Egypte, christenen en moslims in zwart Afrika, the Nation of Islam 
in de Verenigde Staten ... de mogelijke onderwerpen zijn vrijwel eindeloos in de 
1400 jaren dat deze twee wereldreligies naast elkaar hebben bestaan, dus dit boek 
pretendeert niet exhaustief te zijn. 
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Het boek had nog dikker kunnen zijn indien we niet zozeer over christendom 
maar over christenheid en islam zouden spreken. Zowel in het Nederlands als 
in het Frans of het Engels maakt men een onderscheid tussen christendom als 
godsdienst (christianism, christianity ...) en christenheid (chrétienté, christen-
dom ...) dat de regio aanduidt waar de religie dominant is of geweest is. In de 
islam heeft men gelijkaardige concepten met dar al-islam (‘huis van de islam’) 
en dar al-harb (‘huis van de oorlog’), waarbij de laatste uitdrukking een restant 
is van de beginperiode waarin de islamieten een spectaculaire militaire expansie 
wisten te realiseren. De dar al-hudna of het ‘huis van het bestand’ is later inge-
voerd als een soort tussencategorie toen men begon te beseffen dat het vrij onre-
alistisch was om de hele wereld te willen veroveren. Maar dit boek kan dus elke 
interactie in de islamitische of de christelijke, casu quo post-christelijke wereld 
bespreken. België en Noordwest-Europa in het algemeen zijn sterk geseculari-
seerd, maar behoren wel tot de historische christenheid vanuit geografisch oog-
punt. Dit boek gaat toch in eerste instantie over de twee godsdiensten. Daarom 
hebben we geen hoofdstuk opgenomen over bijvoorbeeld moslimmigranten in 
België of het statuut van de islam in de Belgische politiek, het recht of het onder-
wijs, omdat het hier gaat om de wisselwerking tussen een godsdienst en een – in 
principe – geseculariseerde staat. Binnen deze keuzes en binnen de beperkingen 
van omvang en expertise, hebben wij getracht een zinvolle verzameling samen 
te stellen van tien capita selecta uit de rijke geschiedenis van de interactie tussen 
christendom en islam. Ten eerste bestrijkt het boek wel alle relevante historische 
periodes: van het prille begin tot het heden. Ook komen verschillende geogra-
fische ruimtes aan bod, van Andalusië, over de Balkan, tot Turkije en het Mid-
den-Oosten. Heel wat boeken over de wisselwerking tussen christendom en islam 
zijn eigenlijk veeleer eurocentrisch. Hugh Goddard schreef bijvoorbeeld het veel 
gelezen A history of Christian-Muslim relations,1 maar besprak daarin vooral de 
manier waarop Noord-West-Europa in contact kwam met de islam, van de inva-
sie van Spanje, in 711, tot het postkoloniale tijdperk, maar met weinig tot geen 
aandacht voor andere perspectieven zoals dat van de ‘autochtone’ christenen in 
het Midden-Oosten. Onder meer door de recente lotgevallen van dergelijke oos-
terse christelijke kerken in Syrië en Irak hebben wij getracht ook aandacht te 
hebben voor de interactie tussen christendom en islam in gebieden die vanaf de 
7e-8e eeuw van de standaardtijdrekening tot op heden gedomineerd werden door 
de islam. Er zijn in dit boek ook een aantal domeinen opgenomen die het strikt 
religieuze overstijgen: er is aandacht voor wijsbegeerte, voor taalkunde, voor 
militaire en politieke geschiedenis. De bundel bevat bovendien een historische, 
1 Goddard (2000). 
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academische zelfreflectie over de manier waarop een van de beroemdste Belgische 
wetenschappers, Henri Pirenne (1862-1935), over de interactie tussen islam en 
christendom heeft nagedacht in de context van de vroege 20e eeuw.
We starten met een thema dat heel controversieel is en waarvoor sommige onder-
zoekers reeds doodsbedreigingen hebben ontvangen: de wetenschappelijke studie 
van het ontstaan van de islam en het tot stand komen van de Koran. De kritische, 
historisch-filologische studie van de Koran staat nog nergens als men die verge-
lijkt met de manier waarop wetenschappers sinds de 19e eeuw de Hebreeuwse 
Bijbel en het Nieuwe Testament wetenschappelijk hebben uitgegeven op basis 
van de oudste en beste manuscripten en hebben bestudeerd in al hun redactio-
nele complexiteit. De claim dat men zo weinig met wetenschappelijke zekerheid 
over Jezus kan zeggen dat men zelfs aan zijn bestaan kan twijfelen, is sinds de Ver-
lichting in het Westen geen uitspraak waardoor men voor zijn leven moet vrezen. 
Gelijkaardige twijfels over het leven van Mohammed of over de datering en/of de 
redactionele eenheid van de Koran hebben tot heel andere reacties geleid. Den-
ken we daarbij aan het controversiële boek dat onder pseudoniem is gepubliceerd 
door een onbekende geleerde (van Duitse of christelijk Libanese oorsprong?) en 
dat argumenteerde dat men de Koran niet vanuit het Arabisch maar vanuit het 
Syrisch-Aramees moet begrijpen, waarbij vooral de alternatieve vertaling van de 
hoeri’s in het hiernamaals als ‘druiven’ in plaats van als ‘maagden’ wereldwijd in 
de pers aandacht heeft gekregen.2 Ook wanneer populair historicus Tom Holland 
voor een Channel 4-reportage ‘Islam: the untold story’ een aantal experten inter-
viewde, zoals Patricia Crone († 2015) van Princeton University of Guy Stroumsa 
van Oxford en Hebrew University, die hun twijfels uitten over de standaardver-
sie van het ontstaan van de islam, maar stelden dat de islam als aparte religie in 
verschillende fasen over een periode van wellicht anderhalve eeuw ontwikkeld 
is, kwam er zo veel protest – inclusief doodsbedreigingen – dat men besloot de 
voorziene screening (op de strategisch gekozen datum van 11 september 2012) 
niet te laten doorgaan. Caroline Janssen neemt geen ‘gewaagde’ standpunten in 
over de historiciteit van Mohammed, maar geeft wel duidelijk aan hoe complex 
de bronnen van de Koran zijn en concludeert dat hieronder zonder de minste 
twijfel christelijke bronnen inspiratie hebben verschaft. Zij heeft een zeer gede-
tailleerde studie uitgewerkt van de passages in de Koran die over Jezus en Maria 
handelen. Zij heeft zich daarbij niet beperkt tot het opsommen en bespreken 
van die passages en het identificeren van hun bronnen (canonieke zowel als zoge-
naamde apocriefe Bijbelgeschriften), maar ze heeft zich ook afgevraagd waarom 
2 Luxenberg (2007).
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er kleine verschillen zijn tussen de verhalen die we uit de christelijke tradities 
kennen en de manier waarop Jezus en Maria in de Koran verschijnen. Welke 
functie hadden deze aanpassingen in het tot stand komen van de eerste geloofsge-
meenschappen die zich meer en meer als een aparte godsdienst gingen profileren, 
onafhankelijk van het judaïsme en van het christendom? Het gaat in haar analyse 
om doelbewuste transformaties van de Jezus- en Maria-verhalen die zin krijgen 
wanneer men ze leest vanuit het definiëren van een eigen, nieuwe identiteit, los 
van jodendom en christendom. Janssen gebruikt de godsdienst-sociologische the-
orie die Gerd Theissen heeft toegepast op het ontstaan van het christendom om 
ook de eerste fasen van de islam te begrijpen. Daarbij kadert zij het optreden 
van Mohammed in de gespannen relatie tussen joden, christenen, ongebonden 
monotheïsten en traditionele polytheïsten op het Arabische schiereiland, dat men 
veel te vaak (bewust of onbewust) ziet als een soort religieuze-culturele woestijn, 
maar dat eigenlijk een draaischijf was binnen een zeer intensief handelsnetwerk 
tussen het Byzantijnse en het Perzische Rijk, Afrika en India: een netwerk waar-
door ook heel wat religieuze systemen met elkaar in contact en in conflict traden. 
De lange bijdrage van Caroline Janssen biedt ons dus een heel nieuwe visie op 
het ontstaan van de islam en de constructie van de Koran.
Het tweede hoofdstuk sluit zowel chronologisch als methodologisch aan bij het 
eerste. Twee specialisten van Henri Pirenne, Sarah Keymeulen en Marc Boone, 
bespreken de visie van de beroemde Gentse historicus over de expansie van de 
islam naar Noord-Afrika en Spanje en verder noordwaarts, waarbij een islami-
tisch leger zelfs eenmalig tot aan de Loire wist door te stoten (cf. de slag bij 
Poitiers-Tours in 732). Voor Pirenne was de dominantie van de islam in het zui-
delijke deel van de Middellandse Zee de belangrijkste factor voor het einde van 
de oudheid en het begin van de middeleeuwen: het Romeinse binnenmeer, ‘mare 
nostrum’, was niet meer. Pirenne meende te kunnen bewijzen dat de contacten 
tussen Noord en Zuid, Oost en West vanaf de Karolingische periode beduidend 
afgenomen waren, waardoor het economische en politieke zwaartepunt van de 
christenheid naar het noordwesten moest verschuiven. De Germaanse invallen 
hadden niet het einde betekend van de Romeinse beschaving. De twee Gentse 
historici kaderen de opvattingen van hun illustere voorganger in zijn tijd, in zijn 
persoonlijk leven en in de tragiek van de Eerste Wereldoorlog, die ook bepa-
lend was voor de manier waarop men naar Duitse geleerden en met name naar 
de moderne Germaanse geschiedschrijving keek, maar ook inhoudelijk opnieuw 
nadacht over de rol van de Germanen in de Europese geschiedenis. Mahomet et 
Charlemagne werd tijdens de Tweede Wereldoorlog door de nazipropaganda gere-
cupereerd en het hoofdstuk bevat ook een zeer interessante analyse van de recep-
tie van dit boek door diverse ideologische stromingen. Zoals bij elk onderwerp 
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dat levensbeschouwelijk nog steeds relevant is, kan men bij sommige geleerden 
toch gewagen van een zekere correlatie tussen de eigen ideologie en de manier 
waarop men de interactie tussen de twee godsdiensten en de twee culturele-poli-
tieke ruimtes duidt.
Confrontatie en oppositie vormen vaak het sjabloon van waaruit men de inter-
actie tussen islam en christendom schetst. De bijdrage van Danny Praet over de 
islamitische en de christelijke wijsbegeerte in de middeleeuwen toont dat er niet 
alleen confrontatie en oppositie geweest is, maar ook fundamentele beïnvloeding. 
Zijn essay sluit chronologisch aan bij het vorige en voert de bespreking van de 
interactie tussen christendom en islam op filosofisch vlak verder tot in de 13e 
eeuw. Ook is het, zoals het vorige essay, een bespiegeling over de invloed van 
contemporaine ideologische debatten over de islam op het wetenschappelijke dis-
cours: over de manier waarop men het debat wel of niet zou mogen voeren. Praet 
verwijst hiervoor naar de wereldwijde reacties op de Regensburg-lezing van paus 
Benedictus XVI of naar de publieke controverse over het boek van Sylvain Gou-
guenheim over de rol van de Arabieren in de revival van Griekse wetenschap en 
wijsbegeerte in het Westen vanaf de 13e eeuw. Maar hij bespreekt ook concrete 
topics en individuele denkers uit de islamitische en de christelijke tradities en de 
manier waarop zij in relatie stonden met elkaar. Daarbij is het toch duidelijk dat 
de islamitische wijsbegeerte na de twaalfde eeuw, na Ibn Rushd (Averroës), in 
crisis is geraakt en dat Thomas Aquinas in de 13e eeuw wel de werken van Ara-
bische filosofen las in Latijnse vertaling en reageerde op de zogenaamde Latijnse 
Averroïsten, maar dat er weinig tot niets bekend is van een lectuur in de Arabi-
sche wereld in de loop van de 13e of de 14e eeuw van middeleeuwse, westerse 
filosofen. Ook Ibn Rushd zelf heeft vooral in het Westen een Nachleben gehad: 
hij maakte geen school in zijn eigen traditie. Er was in de eerste eeuwen van 
de islam invloed van de antieke Griekse filosofie, via oosterse christenen, op de 
Arabische wijsbegeerte en dan invloed van de islamitische filosofie op de Latijnse 
scholastiek, tot diep in de 15e eeuw, maar er was geen invloed meer van westerse 
denkers op de islam tot het begin van de moderniteit. 
De paradoxale conclusie dat confrontatie ook tot samenwerking kan leiden, is 
ook de these van de bijdrage van Jonathan Phillips, een specialist van de kruis-
tochten. Het traditionele beeld is dat christendom en islam in een strijd op 
leven en dood verwikkeld waren: elk riep om de beurt zijn heilige oorlog uit om 
de ander te vernietigen. Phillips focust op wat er gebeurt na en tijdens de oor-
log: zijn hoofdstuk belicht een aantal case-studies uit de periode van de Derde 
Kruistocht, met de letterlijk en figuurlijk legendarische interactie tussen Richard 
Leeuwenhart en Saladin: ondanks de religieuze retoriek langs beide zijden over 
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de ongelovigen aan de andere zijde, laat de geschiedenis een hele reeks concrete 
samenwerkingen zien. Moslims vochten om allerlei redenen mee met de kruis-
vaarders tegen andere moslims, wat volledig ingaat tegen de theorie van de jihad. 
Christenen sloten coalities met moslims tegen andere christenen. Maar vooral 
dienden de kruisvaarders na het stichten van een aantal Latijnse vorstendommen 
in Antiochië, Edessa, Jeruzalem en Tripoli natuurlijk wel met de lokale bevolking 
(moslims, oosterse christenen en joden) samen te werken. Dit geeft een fascine-
rend beeld van de veelzijdigheid van de realiteit van de kruistochten: voor, tijdens 
en na de gevechten. 
Xavier Luffin bestrijdt de mythe dat Andalusië een multicultureel paradijs was. In 
zowel populariserende als wetenschappelijke publicaties kan men lezen dat isla-
mitisch Spanje een zeer tolerante en creatieve samenleving was waarin christenen, 
joden en moslims harmonisch een cultureel niveau hadden bereikt waarop het 
barbaarse Noorden enkel jaloers kon zijn. Dat de beschaving van middeleeuws 
Andalusië op een aantal punten superieur was, kan men niet in twijfel trekken. 
De vraag is echter of het ook op het vlak van religieuze tolerantie prijzenswaardig 
was? In vergelijking met het lot van moslims in christelijke gebieden zeker wel, 
maar kan men het vergelijken met moderne samenlevingsvormen? Na een over-
zicht van het mythische beeld van een dergelijk Andalusië, in West-Europese en 
in Arabische bronnen, gebruikt Luffin een hele reeks bronnen om de realiteit van 
de religieuze segregatie en discriminatie te illustreren. We krijgen enerzijds een 
inkijk in de reële vormen van religieus en cultureel syncretisme, maar de meeste 
bronnen die ons deze voorbeelden verschaffen, zijn religieus juridische bronnen 
waaruit meteen ook de intentie blijkt om dergelijke mengvormen te verbieden. 
Ook de veel geprezen dialoog tussen de drie Abrahamitische godsdiensten blijkt 
bij nadere lectuur van de dialoogteksten toch vooral te gaan om het bewijzen van 
de superioriteit van de eigen godsdienst boven de twee anderen. Dit geldt voor 
teksten geschreven door vertegenwoordigers van alle drie de godsdiensten. Het 
is verder duidelijk dat christenen en joden tweederangsburgers waren in islami-
tisch Andalusië en dit geldt ook voor de rest van de moslimwereld. Aan de hand 
van concrete regels toont Luffin wat allemaal verboden en geboden was en hoe 
de rancune die zich op heel wat vlakken tijdens en na de Reconquista getoond 
heeft, mogelijk gevoed werd. Ook de positie van slaven en vrouwen komt aan 
bod. In Spanje is het verleden niet zomaar een afgesloten hoofdstuk: met name 
voor de geschiedschrijving van Spanje stelt zich de vraag of men Spanje puur 
geografisch omschrijft als een deel van het Iberische schiereiland, dus inclusief de 
zeven eeuwen tijdens dewelke een groot deel van dat schiereiland deel uitmaakte 
van de islamitische cultuur, dan wel of men het benadert als een (langdurige) 
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buitenlandse bezetting en de echte Spanjaarden definieert als de niet-islamitische 
bevolking. 
De Reconquista is voltooid in hetzelfde jaar waarin Christoffel Columbus de 
Nieuwe Wereld ontdekte en beide data zijn ongeveer een halve eeuw na de 
val van Constantinopel onder de aanvallen van de Turken. In die cruciale 15e 
eeuw leefde ook een Duits humanist, Nikolaus von Kues, aan de Moezel, alias 
Cusanus. Hij was een van de meest opmerkelijke en originele geesten uit de 
noordelijke renaissance. Als humanist had hij een ongekend brede belangstelling 
en als kerkpoliticus (kardinaal) had hij Constantinopel bezocht net voor de Tur-
ken het tweede Rome in zouden nemen. Inigo Bocken presenteert hier de filo-
sofie van Cusanus en vooral zijn multiperspectivisme dat terug aanknoopt met 
de Socratische onwetendheid: elk perspectief op God heeft zijn waarde maar ten 
opzichte van de oneindigheid en ondoorgrondelijkheid van God is elke waarheid 
ook oneindig ver verwijderd van de absolute waarheid. Bocken analyseert twee 
geschriften van Cusanus die specifiek over de islam handelen. De vrede van het 
geloof publiceerde hij in het jaar dat Constantinopel is gevallen. Hij schetst hierin 
een utopisch wereldparlement der godsdiensten waarin ook tradities uit het Verre 
Oosten waren opgenomen en waarin vertegenwoordigers discussiëren over een 
vreedzaam samenleven van de vele tradities, gebruiken en overtuigingen. Cusa-
nus toont zich opmerkelijk modern, maar ook lichtjes pessimistisch in zijn Uto-
pia want het gesprek is gesitueerd in het hemelse Jeruzalem, niet in de realiteit 
van deze wereld. Het tweede geschrift, getiteld Het zeven van de Koran, is zeven 
jaar later geschreven en veel kritischer voor de heilige schrift van de moslims, die 
toch te licht bevonden wordt, in die zin dat er volgens Cusanus niets waardevols 
instaat dat niet ook al in de Bijbel staat. Men bestudeert in het Westen dus toch 
al op een zo wetenschappelijk mogelijke manier de Koran, maar het lag enigszins 
voor de hand dat de kardinaal-humanist uiteindelijk toch voor het christendom 
zou kiezen.
De bijdrage over Cusanus had ons reeds naar het oostelijke deel van de Mid-
dellandse Zee gebracht, toen die nog meer ‘mare islamicum’ was geworden, in 
de periode waarin de Turken dominanter waren geworden dan de Arabieren en 
Istanbul gold als de nieuwe metropool van de islamitische wereld. De bijdragen 
van Raymond Detrez en van Hilmi Kaçar vormen een dubbelluik over de islam 
en het christendom in het Ottomaanse Rijk. Detrez start de analyse vanuit de 
Koran en zijn voorschriften over de omgang met polytheïsten en leden van de 
zogenaamde volkeren van het boek (joden, christenen, parsis of mazdeïsten ...). 
Dit verdrag (Arabisch: dhimma; Turks: zimma) bepaalde de rechten en plichten 
van bepaalde geloofsgemeenschappen onder een islamitisch bewind. Voor athe-
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isten of polytheïsten was er voor alle duidelijkheid geen enkele tolerantie, maar 
die waren reeds eeuwen geleden door de Byzantijnse religieuze wetgeving geëlimi-
neerd. Detrez bespreekt de pragmatische-politieke houding van de nieuwe heer-
sers tegenover de patriarchen van Constantinopel en de manier waarop de sociale 
en financiële achterstelling van de christelijke bevolking geleidelijk bepaalde stre-
ken islamiseerde terwijl andere toch overwegend christelijk bleven. De blijvende 
dreiging van (onsuccesvolle) kruistochten in de 14e en de 15e eeuw en de moge-
lijkheid dat de orthodoxe bevolking van de Balkan zich zou aansluiten bij de 
katholieken was een reden voor de Ottomanen om pragmatisch te zijn. Het essay 
bevat een afweging van de positieve aspecten, maar toch ook een overzicht van 
de discriminatoire maatregelen die de christenen tot tweederangsburgers maak-
ten. Detrez bespreekt verder de problematiek van de culturele autonomie en de 
geleidelijke opkomst van het nationalisme, met een focus vooral op het huidige 
Bulgarije en op het voormalige Joegoslavië. Hij besluit kort met een bespreking 
van de manier waarop moslimminderheden in de nieuwe natiestaten behandeld 
werden: die landen profileerden zich als orthodox en de positie van joden en 
moslims was er zeker niet beter dan onder het Ottomaanse regime.
De bijdrage van Hilmi Kaçar is meer geschreven vanuit het Ottomaanse per-
spectief en maakt ook een veel positievere analyse van de samenlevingsvormen. 
Zijn focus ligt op de periode van ca. 1300 tot 1600. Hij bespreekt de proble-
matiek vanuit de ruimere context van de vroege staatsvorming van de Ottoma-
nen: hun politiek van dynastieke huwelijken, ook met Byzantijnse prinsessen en 
andere redenen voor hun politieke en militaire successen. Maar de hoofdbrok is 
natuurlijk de bespreking van het istimalet-systeem: de manier waarop de vrede 
bewaard werd tussen de verschillende gemeenschappen. Men spreekt ook vaak 
van het millet-systeem, naar het Arabische woord voor natie (millah), dat de ver-
schillende geloofsgemeenschappen een relatieve vorm van autonomie toekende 
en waarbinnen men de interactie met het Ottomaanse staatsgezag organiseerde. 
Dit was gebaseerd op religie en niet op etnie: de Bulgaren behoorden tot dezelfde 
millet als de orthodoxe Grieken en dit zal in de loop van de 19e eeuw door 
het nationalisme volledig uitgehold worden. Ook de millet van de Armeniërs 
omvatte christenen van een bepaalde zelfde geloofsovertuiging, niet van dezelfde 
nationaliteit. Kaçar bespreekt de voordelen en nadelen van de oude istimalet-stra-
tegie en concludeert dat het tot minder gewelddadige conflicten heeft geleid dan 
een opdeling van de gemeenschappen in staten die een religieuze en etnische een-
heid nastreefden.
Hoe divers en wisselend de verhoudingen tussen islam en christendom kunnen 
zijn, illustreert Janse in zijn taalkundige en culturele studie van Cappadocië. In 
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centraal-Turkije is doorheen de eeuwen een mengtaal ontstaan met elementen 
van het Grieks en van het Turks, nochtans talen die tot twee heel verschillende 
taalgroepen behoren. De complexiteit van een dergelijke mengtaal wijst op de 
intensiteit van de samenlevingsvormen tussen de islamitische en de christelijke 
inwoners van Cappadocië, tot het begin van de 20e eeuw. De politieke en mili-
taire geschiedenis van Griekenland en Turkije heeft de religieuze en taalkundige 
diversiteit van de regio grondig door elkaar geschud. Na het einde van de Eer-
ste Wereldoorlog, in mei 1919, vielen Griekse troepen Turkije binnen en stoot-
ten door tot aan de Sakarya-rivier, ca. tachtig kilometer verwijderd van Ankara. 
Onder Mustafa Kemal ‘Atatürk’ werden de Griekse troepen teruggedreven, ter-
wijl de Westerse mogendheden de beloofde steun weigerden, misschien om te 
vermijden dat een groot Griekenland te machtig zou worden. Het vredesverdrag 
van Lausanne (1923) impliceerde ook een uitwisseling van religieuze bevolkings-
groepen. Het is belangrijk op te merken dat de criteria niet etnische afkomst 
of taal waren, maar wel godsdienst. De gedwongen deportatie betrof in Turkije 
niet de etnische Grieken die zich tot de islam hadden bekeerd, of in Hellas niet 
de Turken die christen waren geworden, maar wel de groepen die de religieuze 
homogeniteit van de twee landen in gevaar zouden brengen. Er waren een aan-
tal uitzonderingen, zoals voor Constantinopel-Istanbul, maar vele tienduizen-
den, wellicht 250 000 mensen verlieten onder dwang de streken waar zij reeds 
eeuwen hadden geleefd. De mengtaal verdween in Cappadocië zelf ten voordele 
van het standaard-Turks en taalkundigen dachten dat het dialect ook in Grieken-
land uitgestorven was, maar Janse ontdekte dat de taal ondergronds gegaan was 
bij de Cappadocische vluchtelingen in Griekenland en dat ze in de huiskamers 
nog leefde bij de tweede en zelfs de derde generatie. De studie van deze verrezen 
taal is niet alleen vanuit taalkundig oogpunt fascinerend, maar de geschreven en 
mondelinge overleveringen bieden ook een schat aan informatie over de manier 
waarop moslims en christenen de facto samenleefden in kleine Cappadocische 
dorpjes tot de grote geschiedenis hun wereld dramatisch en definitief veranderde.
De bijdrage van Janse bespreekt een taal die men dood gewaand had, als het 
ware verrezen is, maar toch nog steeds bedreigd is in de huidige wereld. Het 
laatste stuk in dit boek brengt ons ook naar de hedendaagse wereld en naar een 
gegeven uit het verleden dat in het heden bedreigd wordt in zijn voortbestaan: de 
oosterse christenen in Syrië en Irak. Herman Teule kent de huidige situatie van 
de oosterse kerken uit vele bezoeken en jarenlang bronnenonderzoek. Hij schetst 
de diversiteit van de kerken die zich in het Midden-Oosten ontwikkeld hebben 
van het prille begin. Syrië is daarbij een cruciaal gebied geweest: de bekering 
van Saul/Paulus wordt traditioneel gesitueerd op de weg naar Damascus en het 
woord ‘christenen’ (Grieks: christianoi) werd volgens De handelingen van de apos-
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telen 11: 26 voor het eerst gebruikt in de Syrische grootstad Antiochië (het hui-
dige Antakya in Turkije), dat zou uitgroeien tot een van de vijf patriarchaten en 
enorm belangrijk was voor de christelijke literatuur en theologie. Het numerieke 
en intellectuele zwaartepunt van het antieke christendom lag in het oosten van 
het Romeinse Rijk: het Midden-Oosten, dat nu vooral met de islam geassocieerd 
wordt, was sterker gekerstend dan het Latijnse Westen. Antiochië en Alexandrië 
waren in de eerste vier eeuwen voor het christendom belangrijker dan Rome. 
Men vergeet soms dat Armenië reeds in 301 officieel christelijk is geworden, dus 
een decennium voor de Romeinse keizer Constantijn zijn visioen zou gekregen 
hebben tijdens de slag aan de Milvische brug in Rome (312) en meer dan dertig 
jaar voor hij zich liet dopen op zijn sterfbed in 337, wat trouwens toen nog altijd 
niet impliceerde dat het Romeinse Rijk officieel christelijk was geworden (dat 
gebeurde pas onder keizer Theodosius, vanaf 380). In het huidige Georgië nam 
het koninkrijk van Kartli (Iberia) het christendom aan in 337. De Armeense, 
Georgische, Syrische Kerken ontwikkelden allemaal hun eigen identiteit, in 
hun eigen taal, hun eigen schrift en met hun eigen gebruiken. Maar de bijdrage 
focust op twee moderne landen, Syrië en Irak, gevormd in de nasleep van het 
Syces-Picotverdrag, onder respectievelijk Frans en Brits protectoraat. Maar om de 
positie van de verschillende varianten van christendom in die regio te begrijpen 
en hun relatie tot de islamitische stromingen, moet men de hele voorgeschiedenis 
kennen van het Byzantijnse Rijk, de verschillende Arabische kalifaten, de kruis-
tochten en de Ottomanen. Teule geeft een fascinerende inkijk in deze extreem 
rijke en complexe geschiedenis, die in een nieuwe en misschien wel cruciale fase 
gekomen is. In die zin overspant de laatste bijdrage eigenlijk de hele geschiedenis 
van de interactie van het christendom, van de diversiteit aan Kerken die reeds 
aanwezig waren voor de komst van de islam, tot de rol die religie speelt in het 
grote spel dat de moderne mondiale grootmachten en de regionale machten nog 
steeds in diezelfde regio spelen.
De redacteurs en auteurs danken de twee referenten die het boek met hun rede-
lijke en opbouwende kritieken hebben verbeterd. 
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Maria, Jezus en de keten van 
revelaties en profeten. Een hypothese
wat de Koran doet met de 
protagonisten van het christendom, 





1.1. Maryam en ‘Īsā, de Koranische Maria en Jezus
Wie vanuit een moderne christelijke achtergrond naar de Koranische Maria 
en Jezus kijkt, staat voor verrassingen. De eerste is wellicht reeds het feit dat 
Maryam en ‘Īsā,1 zoals ze genoemd worden, zo prominent aanwezig zijn in de 
Koran. Zeventig verzen zijn aan Maryam gewijd. ‘Īsā wordt meestal ‘de zoon van 
Maryam’ genoemd en wordt vijfentwintig keer vermeld, waarvan enkele malen 
met de titel ’al-masīḥ (de Messias). Wat onmiddellijk opvalt wanneer we de Koran 
1 Voor de joodse en christelijke context noemen we de profeten bij hun Nederlandse naam, en voor de 
Koranische context geven we een transcriptie uit het Arabisch. Deze keuze wil niet zeggen dat niet heel 
wat christelijke Arabieren de Koranische vormen gebruiken, al zijn er anderen die alternatieven die dichter 
bij het Syrisch aansluiten verkiezen. We doen dit om in een oogopslag duidelijk te maken of de Bijbelse 
of Koranische context bedoeld is. De correspondenties zijn: ’Ādam = Adam; Hārūn = Aäron; ’Ibrāhīm = 
Abraham; ’Ilyās = Elia; ‘Imrān = Amram; ‘Ῑsā = Jezus; ’Ismā‘īl = Ishmael; Maryam = Maria/Mirjam; Nūḥ 
= Noach; Ya‘qūb = Jacob; Yaḥyā = Johannes de Doper. 
Voor alle Bijbelpassages citeren we uit de De Nieuwe Bijbelvertaling van het Nederlands Bijbelgenoot-
schap, die online raadpleegbaar is op https://www.bijbelgenootschap.nl/nbv/. We consulteerden F. Leem-
huis’ Nederlandse vertaling van de Koran, naast Engelse vertalingen waaronder in het bijzonder die van 
de Monotheist Group (2011 en 2013), maar vertaalden de passages rechtstreeks vanuit het Arabisch. Dit 
maakt dat er verschillen kunnen optreden met andere gangbare Nederlandse vertalingen.
In plaats van ‘heidenen’ wordt een aantal malen ‘paganisten’ gebruikt. Er is geen fundamenteel verschil, 
maar het woord ‘heiden’ is voor de Nederlandstalige lezer beladen met negatieve associaties (‘de onbe-
schaafde, onderontwikkelde ander’). Paganus was ook pejoratief maar ‘paganist’ roept dit gevoel in het 
Nederlands minder sterk op.
Islam & christendom.indd   19 26/04/18   09:49
20 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
openslaan is dat de narratieve inkleding van de verhalen rond Maryam en ‘Īsā niet 
strookt met die van het Nieuwe Testament. Het gaat om wezenlijke verschillen, 
die meteen duidelijk zijn. Zo wordt Maryam de dochter van ‘Imrān (Amram) 
en zuster van Hārūn (Aäron) genoemd, alsof zij niet Maria maar de Bijbelse 
Mirjam was, de zuster van Mozes. Maryam bevalt bovendien moederziel alleen 
onder een palmboom en van Jozef is geen sprake. De soera Maryam (Q 19) ver-
telt over de geboorte van ‘Īsā. De interesse voor de Mariafiguur gaat echter verder 
dan dat. De soera ’āl ‘Imrān (‘het geslacht van ‘Imrān’, Q 3) vertelt hoe ze als foe-
tus reeds aan God gewijd werd en haar kindertijd doorbracht in de tempel. De 
soera ’al-mā’ida (‘de tafel’, Q 5) bevat een stuk narratief waarin ‘Īsā en zijn dis-
cipelen centraal staan. Daarnaast worden Maryam en ‘Īsā ook passim vernoemd; 
op relatief onopvallende plaatsen vinden we soms een substantieel stuk van het 
(contra)discours. 
Het is er de Koran klaarblijkelijk veel aan gelegen het verhaal van Maryam 
en ‘Īsā op de juiste manier te vertellen.2 T. Khalidi geeft aan dat ‘Īsā een bijzon-
dere plaats opeist en stelt dat ‘the Qur’anic Jesus, unlike any other prophet, is 
embroiled in polemic.’3 Maryam van haar kant lijkt nog centraler dan haar zoon 
te staan; zij is de enige vrouw in de Koran die een eigen narratief heeft en bij 
name genoemd wordt.4
De Koran neemt stelling en lijkt daarbij op het eerste gezicht alle fundamenten 
waarop christendom rust op te blazen. ‘Īsā was niet de zoon van God, het geloof 
in de Drievuldigheid wordt gelijkgesteld met ongeloof. De kruisdood wordt her-
leid tot een zinsbegoocheling. Het gaat dus niet om kleine verschuivingen. Hoe-
wel het idee dat Jezus niet echt gekruisigd werd ook binnen het christendom 
voorkomt (in het docetisme) ligt het accent anders. Het gaat in de Koran niet om 
de ontkenning van zijn lichamelijkheid, die de kruisiging onmogelijk maakte, 
want hij is volgens de Koran alleen menselijk. Het is de kruisiging zelf die om de 
een of andere reden verworpen wordt.
Daarnaast zegt de Koran zaken die we niet zo goed kunnen plaatsen, zoals de 
door de Koran ontkrachte stelling dat ‘Īsā en Maryam goden waren (even ver-
bazend is de mededeling dat joden ‘Uzayr als zoon van God zagen).5 De aanval 
2 Smith & Haddad (1989), p. 161.
3 Khalidi (2001), p. 12.
4 Abboud (2014), p. 1; cf. ook EQ III 288b, s.v. Mary (B. Freyer-Stowasser). Haar rol wordt ingeperkt in 
de latere islamitische exegese (Robinson (1990), p. 162).
5 Q 9:30; EQ II 155b-157a, s.v. Ezra (Ibrahim M. Abu-Rabī‘). ‘Uzayr (‘kleine Ezra’) is een spottend gebruikt 
diminutief. Buitenrabbijnse literatuur stelt dat Ezra levend ten hemel opgenomen werd; dat maakt hem, 
in de Enochtraditie, tot één van de Bene Elohîm (‘zonen van God’) (Newby (1988), pp. 60-61). Wellicht 
gingen sommige gelovigen een stap verder en namen ze dit letterlijk of nam hun verering extreme vormen 
aan.
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op christelijke leerstellingen staat in contrast met de visie op Jezus en Maria zelf. 
Maryam en ‘Īsā zijn volgens de Koran goede gelovigen, zoals de discipelen, die als 
muslimūn bestempeld worden.6 Ten aanzien van de christenen, als gelovigen, lijkt 
de Koran op het eerste gezicht ambivalent.
We komen hiermee op een belangrijk punt. Als de Koran de hoekstenen van 
het christendom verwerpt en toch ‘Īsā en Maryam als rolmodellen voor de gelovi-
gen neerzet, dan kan dat alleen maar betekenen dat de Koran een andere duiding 
geeft aan wie zij zijn of waar zij voor staan. Het is alsof ‘Īsā en Maryam Jezus en 
Maria zijn en toch ook niet. Het is deze transformatie van Maria tot Maryam en 
Jezus tot ‘Īsā, die het uitgangspunt vormt van onze exploratie. De bovenstaande 
observaties lijken op het eerste gezicht nogal disparaat. Is er een rode draad te 
vinden die ze verbindt tot een coherent geheel?
1.2. Wat doet de Koran en waarom?
De Koran veronderstelt vertrouwdheid met joods en christelijk erfgoed en de 
daarbij behorende praktijken en recente studies maken steeds duidelijker hoe 
diepgaand de band tussen de Koran en deze religies is.7 Griffith, die de con-
text van joden- en christendom op het pre-islamitisch Arabisch schiereiland ten 
gronde bestudeerde, geeft aan dat het beeld in de regio van de profeet, de Ḥijāz 
van de 6e-7e eeuw, niet fundamenteel afwijkt van de bredere context. Mono-
theïsme was wijd verbreid. De joden stonden er in contact met joden elders en 
waren op de hoogte van de grote tendensen, net zoals de christenen in contact 
stonden met andere christenen.8 Er was heel wat variatie op het Arabisch schier-
eiland. De belangrijkste groepen christenen waren de Melkieten, Jacobieten (nu 
Syrisch-Orthodoxen genoemd) en Nestorianen (thans bekend als de Kerk van 
het Oosten).9 In het onderzoek naar de origines van de Koran is in het verleden 
veel aandacht uitgegaan naar mogelijke invloeden van sub- en splintergroepen. 
Daarbij kwam het tot uiteenlopende suggesties.10 Er is onmiskenbaar sprake van 
een nauwe relatie tussen stukken van de Koran en oude christelijke teksten, met 
6 Op het Koranisch gebruik van het woord ‘moslim’ komen we infra terug.
7 Griffith (2008b), p. 6.
8 Mourad (2008), p. 172 stelt dat de gelijkenissen met Lucas, het Diatessaron en het Proto-evangelie van 
Jacobus erop wijzen dat het milieu waarin de profeet zich bevond vertrouwd was met mainstream christen-
dom.
9 Griffith (2013), pp. 9-15. Voor de moderne en meer politiek correcte benamingen van deze groepen zie 
de bijdrage van H. Teule verder in deze bundel.
10 Böwering (2008), p. 74 e.v.; Van der Velden (2007), p. 198 e.v.; Van der Velden (2008), p. 164 e.v.; 
C. Gilliot (2008) verlegt het accent naar de informanten van de profeet, wat het samengaan van ver-
schillende invloeden zou verklaren. Wij zullen de context aan het einde van dit hoofdstuk nog verder 
opentrekken.
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name die in het Syrisch (een vorm van Aramees) en in het Ge’ez (Ethiopisch).11 
Het is echter duidelijk na veel speurwerk dat wat de Koran over de christelijke 
Maria en Jezus vertelt niet terug te voeren valt op een bepaalde christelijke tekst, 
groep, strekking of visie. Daarmee kreeg de Koran in de vakliteratuur het stempel 
‘notoriously hybrid’ te zijn.12 Maar doen we een tekst als de Koran wel recht aan 
door hem te benaderen als een amalgaam van externe invloeden? Griffith merkt 
terecht op dat de betekenis van de Arabische Koran niet gereduceerd kan worden 
tot de draagwijdte van de christelijke subteksten.13 Als we alleen aandacht hebben 
voor parallellen en invloeden, ontgaat ons heel wat relevante informatie. Zo blijft 
bijvoorbeeld de vraag onbeantwoord waarom Maryam en ‘Īsā zoveel aandacht 
opeisen in de Koran, als er zo weinig overblijft van de christelijke boodschap. 
Ook stelt zich de vraag waarom de Koran zo een andere duiding geeft aan wie 
Jezus en Maria zijn en dit met stukken tekst die zo dicht bij christelijke tradities 
liggen dat sommige onderzoekers zich openlijk afgevraagd hebben of ze wellicht 
christelijk waren.14
Het zijn deze vragen die ons zullen vergezellen tijdens onze exploratie, waarbij we 
onderzoeken wat de Koran eigenlijk doet met het onderliggend erfgoed en wat 
het effect is van de wijzigingen. Zo trachten we te achterhalen welke visie hier-
toe leidt en wat mogelijk de bredere context is van waaruit we de ontwikkeling 
hiervan kunnen begrijpen. Recente vakliteratuur brengt heel wat relevante infor-
matie aan vanuit een grote diversiteit aan invalshoeken. Er zijn echter heel wat 
voetangels en klemmen op ons pad; we lichten ze toe omdat de lezer die van de 
traditionele kadering vertrekt dreigt vast te lopen in ons verhaal, of zou verdrin-
ken in een vakliteratuur die tegenstrijdige en elkaar uitsluitende visies biedt op 
de ontstaanscontext van de Koran. De grote uitdaging van de toekomst is tot een 
kadering te komen waarbinnen alle puzzelstukken die verzameld zijn een plaats 
vinden zodat ze samen een coherent beeld opleveren.
11 Böwering (2008), p. 83.
12 Peters (1999), p. xvii.
13 Griffith (2008a), p. 114.
14 G. Lüling en J. Azzi zijn bekende vertegenwoordigers van deze strekking. De oorspronkelijke Koran zou 
volgens Azzi bestaan hebben uit een lectionarium van een kleine Ebionitische gemeenschap in Mekka. 
Böwering (2008), p. 80 noemt deze studie ‘erg speculatief ’.
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2. Het probleem van de inkadering
2.1. De ‘warrige profeet’ en andere verklaringsmodellen
Heel wat geleerden stelden (begrijpelijkerwijs) de persoon en levensloop van 
Muḥammad, die volgens islamitische bronnen leefde van ca. 570 tot 632 AD,15 
centraal in de zoektocht naar het waarom van verschillen en gelijkenissen. Had 
hij een verdraaid beeld van het ‘ware christendom’? Stond hij onder invloed 
van heterodoxe christenen?16 Hij is in deze visie de spil om wie alles draait. Het 
milieu waarin de Koran ontstond wordt in dergelijke modellen dikwijls beperkt 
tot Mekka en Yatrib (Medina). Mekka wordt daarbij afgeschilderd als een hei-
dense oase en de profeet als een ‘heiden’ die uit het niets, na min of meer toe-
vallige contacten met enkele christenen,17 revelaties ervoer die neergelegd zijn 
in de Koran. Dit beeld gaat terug op islamitische bronnen. Noemen zij de pre- 
islamitische tijd geen ‘tijdperk van onwetendheid’ (jāhiliyya), een tijd waarin Ara-
bië achter liep op andere gebieden? Daarbij werd soms uit het oog verloren dat 
deze beeldvorming tot stand kwam nadat het hart van de islamwereld zich ver-
legd had naar het Nabije Oosten, op een moment dat islam zich ontwikkelde tot 
een afgebakende religie met eigen grondvesten.
De oogst van de klassieke benadering is schraal: nogal wat oriëntalisten die de 
Koran vanuit deze optiek lazen, zien er een warrig samenraapsel in van denk-
beelden die links en rechts ontleend werden, of om het met Griffiths woorden 
te zeggen: ‘many scholars believe the Qur’ānic readings to be garbled, confused, 
mistaken or even corrupted when compared with the presumed originals.’18 Zoals 
Griffith aangeeft is echter reeds het ijkpunt – ‘de veronderstelde originelen’ – pro-
blematisch. Sommige studies maakten abstractie van het pluriforme en fluïde 
karakter van het vroege joden- en prille christendom waardoor valse opposities 
ontstonden. Men kan daarbij opmerken dat in de 7e eeuw de grote strijd rond 
de christelijke dogma’s binnen de Kerk gestreden was en dat de grenzen tussen 
ketterij en orthodoxie afgebakend waren. Maar in deze regio is de greep van de 
officiële Kerk niet bijzonder groot. Mogelijk was daardoor het religieus landschap 
in Arabië diverser dan in het Byzantijnse rijk. We mogen daarbij ook de banden 
15 Shoemaker (2012a) trekt in een gedurfde reconstructie en op basis van overwegend externe bronnen de 
sterfdatum van de profeet in twijfel; hij zou volgens zijn interpretatie van deze externe bronnen nog deel-
genomen hebben aan de verovering van Palestina en daar mogelijk gesneuveld zijn.
16 Het gebruik van het woord ‘sekte’ voor al wat afwijkt van de officiële leer is terecht geproblematiseerd 
(Yokiranta (2010), p. 212) en we verkiezen daarom het minder normatieve ‘heterodox’ boven ‘sektarisch’.
17 In verhalen over dergelijke ontmoetingen vinden we de typische topoi uit de bekeringsliteratuur.
18 Griffith (2013), p. 56.
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met Ethiopische christenen en christenen uit Perzië niet uit het oog verliezen. 
Christendom heeft, zeker in de periferie, verschillende manifestaties. Sommige 
kleinere groepen christenen handhaafden joodse rituelen, wezen aspecten van 
het gehelleniseerde christendom af, of stelden de realiteit van de kruisiging in 
vraag.19 Apocriefe geschriften en volkse interpretaties speelden een grote rol in de 
geloofsbelevenis van christenen ook lang nadat de Kerk ze had verworpen. Voor 
de Koran maken ze integraal deel uit van het christendom en dat was destijds ook 
zo voor heel wat christenen.20 De Koran positioneert zich binnen een religieus 
landschap met oude tradities en diverse lagen en interpretaties van Abrahami-
tisch geloof.21 Beïnvloeding zien we daarom als een diffuus proces. Ook al stellen 
we nauwe tekstverwantschap vast, dan nog valt niet altijd uit te maken via welke 
media of kanalen de overdracht plaatsvond.22 Elementen uit het Syrisch christen-
dom kunnen hetzij rechtstreeks, hetzij via omwegen (Ethiopië, Jemen) de Ḥijāz 
bereikt hebben.
Dit brengt ons terug bij het verhaal van de ‘warrige profeet’. Als we er a priori van 
uitgaan dat het Muḥammad was die een warboel maakte van christelijke tradities 
en zich liet beïnvloeden door ‘sektarische groepen’, zoals sommigen menen, dan 
hoeven we niet te zoeken naar het waarom van gelijkenissen en verschillen. Ze 
zijn dan persoonsgebonden en accidenteel. Als we willen onderzoeken wat de 
Koran doet,23 en waarom dit wellicht zinvol was binnen de context waarbinnen 
de Koran het licht zag, of vanuit de Koranische visie, dan zullen we toch dieper 
moeten graven en vooral: met betere spades. Daartoe zouden we echter graag 
stevige fundamenten hebben.
2.2. Een vakgebied met subculturen
Vaste grond onder de voeten krijgen binnen de vroege Koranstudies is geen evi-
dentie. Bij het intreden van het derde millennium nog verzuchtten vakgenoten 
19 Dankzij vondsten zoals die van Qumran (Dode Zeerollen) en Nag Hammadi (gnostische teksten) hebben 
we vandaag de dag meer dan vroeger zicht op de diversiteit en discussies van het vroege joden- en christen-
dom. Mogelijk handhaafden deze varianten zich beter in een gebied als Arabië dat buiten de greep van de 
grote rijken viel. Het is heel jammer dat na de synode van Diamper veel Syrische manuscripten uit India 
vernietigd werden door de Portugezen. Zij hadden mogelijk meer licht geworpen op ontwikkelingen in de 
periferie. Slechts een beperkt aantal manuscripten zijn bewaard gebleven.
20 Shoemaker (2012b), pp. 1084-1085. Vooral binnen het oosterse christendom hadden deze tradities een 
ruime plaats in de volksbeleving. In de Ethiopische Kerk worden teksten erkend die niet in de katholieke 
kanon opgenomen zijn. Het Ethiopisch christendom kende een eigen ontwikkeling. Onderzoek wijst uit 
dat apocriefe tradities er lang voortleefden (Piovanelli 1993, 197).
21 Böwering (2008), p. 81; El-Badawi (2011), p. 454.
22 Van der Velden (2007), pp. 174-175.
23 We vinden dit perspectief in het werk van Van Bladel (2008) en Van der Velden (2007, 2008, 2011).
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dat dit onderzoeksterrein een ‘hopeloze chaos’ was.24 Aan betrouwbare informa-
tie geraken en deze correct interpreteren is geen sinecure. Hoe komt dit? In de 
loop van de 20e eeuw raakte het studiegebied verscheurd tussen verschillende 
strekkingen. Zo ontstond er een ‘traditionalistische’ benadering waarbij de recon-
structie van het leven van de profeet centraal kwam te staan en het ontstaan van 
de Koran volledig hierbinnen gekaderd werd.25 Traditionalistische geleerden 
bouwden voort op de klassieke islamitische traditie en keken nauwelijks buiten 
deze kaders.26 Hierop kwam terecht kritiek van de zogenaamde ‘revisionisten’ die 
nieuwe theorieën naar voren schoven die vooral opgeld maakten in de jaren 70 
van de 20e eeuw.27 Toen M. Cook en P. Crone in hun provocerende werk Haga-
rism (1977) de islamitische bronnen radicaal terzijde schoven ten voordele van 
externe bronnen kwamen zij tot een gevoelig ander beeld van de ontstaansge-
schiedenis. Ze concludeerden dat de islam ontstond uit en zich slechts geleidelijk 
losmaakte van joods messianisme. Zij trokken naderhand een aantal standpunten 
in, maar hun werk was zeer invloedrijk.28 Kort daarvoor was G. Lüling in zijn 
werk Über den Ur-Koran (1974), onlangs in aangepaste versie heruitgebracht als 
A Challenge to Islam for Reformation, tot de conclusie gekomen dat tot een derde 
van de Koran in oorsprong een christelijke tekst geweest zou zijn.29 Hij verbond 
dit aan het idee dat er in Mekka twee rivaliserende groepen christenen waren, 
een trinitaire en antitrinitaire. J. Wansbroughs Qur’anic Studies (1977) bevond 
zich aan de andere kant van het spectrum en was minstens even invloedrijk. Hij 
trok de traditionele visie op de datering en ontstaanscontext van de Koran in 
twijfel en stelde dat de Koran buiten het Arabisch schiereiland tot stand kwam, 
in de 8e of 9e eeuw, na contacten met christelijke ‘sektarische milieus’.30 Het 
werk van Chr. Luxenberg (pseudoniem), Die syro-aramäische Lesart des Koran: 
Ein Beitrag zur Entschlüsselung der Koransprache (2000), in de media vooral 
bekend uit de kwestie rond de druiven en de hoeri’s, vertrok van het idee dat 
de Koran vanuit het Syro-Aramees te lezen is.31 De relatieve consensus onder 
24 Enkele voorbeelden: Reynolds (2008), p. 8 citeert Neuwirth die spreekt van ‘ein hoffnungsloses Chaos’; 
Donner (2008), p. 29 stelt dat het veld in ‘a state of disarray’ is; Shoemaker (2012b), p. 1079 klaagt dat 
in de vakliteratuur onkritische versies van de ontstaansgeschiedenis blijven circuleren ‘as if nothing has 
changed’; zelf leunt hij sterk aan bij de revisionisten.
25 Sinai & Neuwirth (2011), pp. 5-6.
26 Deze strekking domineerde het onderzoek lange tijd (Donner (2008), p. 29).
27 Donner (2008), p. 30.
28 Tannous (2011), p. 126 noemt het boek ‘brilliantly provocative’, ‘ultimately a failure’ maar ook ‘one of 
the rare books that changed the field.’ De titel Hagarism verwijst naar Hagar, de slavin van Abraham en 
moeder van Ishmael. Zij spelen een rol in de legendes rond het ontstaan van Mekka en de Ka‘ba.
29 Voor een aantal studies naar joodse en christelijke invloeden zie de bespreking in El-Badawi (2011), 
pp. 450-452.
30 Sinai & Neuwirth (2011), pp. 7-10 geven een evaluatie van zijn gedachtegoed.
31 Als geheel wordt het werk methodologisch zwak bevonden, al bevat het mogelijk goede suggesties 
(Reynolds (2008), pp. 10-17).
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traditionalisten werd de voorbije decennia danig op de proef gesteld door de 
challenging discourses van revisionisten. Ze stelden zich terecht heel wat vragen 
over de verwerking van bronnen door traditionalisten. Maar ook hun theo-
rieën overtuigden niet als totaalpakket, al was het maar omdat ze niet tot gelijk- 
luidende of zelfs maar convergerende besluiten kwamen.32 Ook hielden sommi-
gen wel heel weinig rekening met informatie uit islamitische teksten (ze werden 
in hun totaliteit als onbetrouwbaar gebrandmerkt). Door de tegenstrijdigheden 
boden ze geen echt overtuigend alternatief. Dit alles leidde tot verhitte debatten 
die de ontwikkelingen binnen het veld enerzijds stimuleerden maar anderzijds 
ook stremden omdat onderzoekers zich in kampen verdeelden.33 Er ontstond een 
vakgebied met subculturen die elkaar bestreden of wederzijds negeerden.34
Een fundamenteel probleem is ook dat geleerden in veel gevallen de ont-
staanscontext niet van de latere interpretaties en duidingen gescheiden houden. 
Veel introducties en referentiewerken mengen voortdurend data uit de Koran zelf 
met latere duidingen uit de tafsīr (exegese) ḥadīt (corpus van overleveringen), 
literatuur rond de ’asbāb n-nuzūl (aanleidingen van de revelatie) en sīra (biografie 
van de profeet), alsof er zich vanuit wetenschappelijk perspectief geen enkel pro-
bleem stelt met de traditionele kaders. Terwijl gesuggereerd wordt dat men weer-
geeft wat er in de Koran staat, wordt in feite verteld hoe de Koran in de eeuwen 
erna geïnterpreteerd werd.35 Op deze manier is een haast onontwarbaar kluwen 
ontstaan. Deze vermenging, die een natuurlijk gegeven is binnen een religieuze 
gemeenschap, maakt het voor de wetenschapper moeilijk om naar origines op 
zoek te gaan, omdat er nauwelijks inzicht geboden wordt in de stratigrafie van 
de bronnen. Een probleem stelt zich ook ten aanzien van de Koranvertalingen, 
waarvan het merendeel interpretatief is.36 Daar komt bij dat we geen kritische 
32 Hierover schrijft Reynolds (2008), p. 9: ‘Revisionist scholars (...) seem to agree on one basic precept: the 
link between the Qur’ān and the biography of Muḥammad is illusory. The story of the Qur’ān’s origins 
must be seen in a much broader perspective (...) While this idea might not appear prima facie to be radical, 
it nevertheless undermines both the Islamic and western traditions of Qur’ānic studies. It is no surprise, 
then, that Revisionism has remained a sort of sub-culture within the field. Yet this is perhaps not the only 
reason for their marginalization. For if Lüling, Wansbrough, Nevo and Luxenberg all challenge the master 
narrative of Qur’ānic Studies, the new narratives that they write have little in common. Their theories 
form a cacophony, not a symphony, all of which contributes to the sense that Revisionists have provided 
no respectable alternative narrative’.
33 Donner (2008), p. 29; Tannous (2011), p. 126.
34 Reynolds (2008), pp. 1-25 bevat een introductie tot de problematiek. Een aanrader voor verdere achter-
gronden is D. Stewart (2017).
35 Middeleeuwse moslimexegeten benaderden het christendom van de Koran vanuit hun eigen referentie- 
kader. Zij wisten niet veel over het geloof van de christenen van het Arabisch schiereiland ten tijde van 
de profeet. De joodse en christelijke invloeden worden bovendien in deze literatuur geminimaliseerd 
(Mourad (2008), p. 172).
36 Slechts weinig vertalers geven de marges van interpretatiemogelijkheden aan. Dit wordt o.m. in Reynolds 
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uitgave van de Koran hebben die ons een eenvoudige toegang verschaft tot ge- 
attesteerde tekstvarianten37 en geen goed zicht hebben op de precieze relatie tus-
sen de woorden van Muḥammad en de Koran in zijn huidige vorm.38 Recent 
tekent er zich een nieuw soort consensus af dat de Koran vermoedelijk ten laatste 
tot stand kwam tijdens de vroegste fase van de veroveringen.39 Zelfs de revisio-
niste Patricia Crone stelt nu dat de Koran in grote mate op de woorden van de 
profeet teruggaat.40 
Het onderzoek naar de redactionele gelaagdheid van de Koran staat nog in zijn 
kinderschoenen, mede doordat men dit lange tijd schuwde; opvallend is dat 
geleerden die dit wel doen zich geroepen voelen zich hiervoor te rechtvaardi-
gen. De lezer die reeds dieper groef zal zich misschien verbaasd hebben over 
onkritische en soms hyperkritische standpunten en de islam-zoekende en islam- 
vliedende krachten die aan het werk zijn binnen de vroege Koranstudies. Oude 
tegenstellingen tussen religies en politieke stellingnames mengden zich vaak als 
ongenode gasten in het wetenschappelijk debat. Ook werden er soms onnodige 
(2008), p. 1 e.v. geproblematiseerd. Op de website http://www.islamawakened.com/index.php/quran 
vindt men per vers de belangrijkste Engelse vertalingen, wat de lezer een idee geeft van het spectrum aan 
mogelijkheden. De Monotheist Group vertaalt de Koran onafhankelijk van de exegese en geeft in een aantal 
gevallen interessante afwijkingen van de traditionele interpretatie. Veel oriëntalistische vertalingen zijn 
daarentegen teleurstellend afhankelijk van exegese. Het vergelijken van vertalingen kan een eye-opener zijn.
37 Kort voor de Tweede Wereldoorlog trachtte een Duitse onderzoeksgroep een kritische uitgave voor te 
bereiden op basis van vroege codices. Dit project strandde door een samenloop van ongelukkige omstan-
digheden en obstructie van het onderzoek vanuit de wetenschappelijke wereld zelf. Doordat gesuggereerd 
werd dat de archieven van dit onderzoek bij bombardementen verloren gegaan waren liep dit project 
decennia vertraging op (Reynolds (2008), pp. 5-7). Het onderzoek werd recent heropgenomen onder 
de vorm van het Berlijnse Corpus Coranicum. Hoewel nog in opbouw is dit reeds online raadpleegbaar 
(http://www.corpuscoranicum.de/). In zijn studie naar de tekstvarianten van Q 61 concludeert Van der 
Velden (2008), p. 131, n. 3 dat er sinds Jeffery 1937 geen wezenlijke vernieuwing is. 
38 De Koran die door moslims en onderzoekers als standaard gebruikt wordt gaat terug op de Egyptische 
editie van 1924 (herzien in 1936) die opgesteld werd voor educatieve doeleinden (Reynolds (2008), 
p. 2). De Koran wordt gedrukt zonder kritisch apparaat of toelichting over bekende variaties. De vroeg-
ste manuscripten dateren van het laatste kwart van de 1e eeuw na de hijra of misschien nog wat eerder 
(Déroche (2014), p. 7). Volgens de klassieke traditie liet de derde kalief, ‘Utmān, een eenheidsversie 
maken en oudere versies vernietigen. Nog rond 700 (en wellicht zelfs tot in de 10e eeuw AD) zouden 
er echter niet-kanonieke kopieën geproduceerd zijn. Déroche (2014), p. 137 komt op basis van deze 
getuigenissen en het beschikbare materiaal tot de conclusie dat er waarschijnlijk een ‘plural written trans-
mission’ was in de 1e eeuw van de islam, die overleefde tot de 10e eeuw. Wezenlijke wijzigingen in de 
uiterlijke vorm van de tekst traden op onder ‘Abd l-Malik (685-705 AD) (Ibid. pp. 139-140), een kalief 
die heel wat ingrijpende hervormingen doorvoerde met een grote impact op de ontwikkeling van de islam 
(Donner (2010), pp. 205-211)). De vondst van zeer vroege Koranmanuscripten in Jemen, in het Hijazi 
schrift (zoals no. 382 608 in de Leuven Database of Ancient Books), opende nieuwe perspectieven en is 
een argument tegen ver doorgedreven revisionisme.
39 Anthony (2014), p. 243, n. 1.
40 Griffith (2013), p. 18 stelt dit onder verwijzing naar haar bijdrage voor Open Democracy, 10/6/2008, 
‘What Do We Actually Know about Mohammed?’, online raadpleegbaar op http://www.opendemocracy.
net. In Bakhos & Cook (2017) schenkt ze aandacht aan de ‘Pagan God-fearers.’
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barrières opgeworpen naar moslims toe; sommige onderzoeken naar joodse of 
christelijke onderlagen of invloeden bevatten storende meesmuilende opmerkin-
gen; data en hypotheses uit het onderzoek worden bovendien als geschut ingezet 
op internetfora en leiden daar een eigen leven. D. Madigan observeert dat ‘some 
Qur’ān studies (...) are competing for possession of the text. The claim that the 
underlying structure and numerous elements of the text are originally Christian 
seems to reveal a desire to dispossess the Muslim community of its foundation 
and greatest treasure.’41 F.M. Donner stelt dat er een ‘competitie’ ontstond onder 
geleerden om te bewijzen of de beslissende invloed uit judaïsme of christendom 
kwam.42
Op dit strijdveld waar gevochten werd over de betrouwbaarheid en bruikbaarheid 
van vroege getuigenissen, werd een bron dikwijls uit het oog verloren, namelijk 
de Koran zelf: ‘The Qur’ān, although seemingly at the center of the debate, has in 
reality been conspicuously absent from the actual exchange of arguments, beco-
ming something of an unreadable text in the eyes of many scholars.’43
Dit alles in acht genomen wordt het interpreteren van de Koranische Maryam 
en ‘Ῑsā er niet eenvoudiger op. Een nieuw millennium bracht echter een nieuw 
geluid. Dat de status quo niet houdbaar is – noch die van traditionalisten, noch 
die van revisionisten – beseffen inmiddels de meeste onderzoekers. De studie van 
de vroege Koran is een interdisciplinair veld geworden. Waar eerdere studies de 
Koran vaak retrospectief benaderden, als startpunt van de islam, verschuift het 
accent naar een wereld vol diversiteit waarbinnen de tekst zich plaatst.44 De laat-
ste tijd is er veel informatie bijgekomen uit archeologische en epigrafische bron-
nen. Met name het onderzoek naar het verleden van Zuid-Arabië heeft heel wat 
nieuwe gegevens over religie op het Arabisch schiereiland aan het licht gebracht.45 
Voor de reconstructie van de context wordt meer en meer ook gekeken naar wat 
de Koran over zichzelf vertelt.46 Deze mijn van informatie is namelijk onvol-
doende ontgonnen. De tekst wordt in toenemende mate benaderd als getuigenis 
41 Madigan in Reynolds (2008), p. xi.
42 Donner (2002-2003), p. 10. Heel wat geleerden voelen zich geroepen om de balans te herstellen. Zo 
verduidelijkt Reynolds (2008), p. 19 over zijn werk: ‘It is a book that honors the Qur’ān by appreciating 
its complexity.’
43 Sinai & Neuwirth (2011), p. 11.
44 Dit punt werd gemaakt op de conferentie aan de Notre Dame University in 2005 (Reynolds (2008), p. 17). 
45 De archeologische missies naar Jemen en Saoedie-Arabië onder leiding van Robin, en het onderzoek dat 
hieruit voortvloeit, verdienen een speciale vermelding. Hoe vruchtbaar dit onderzoek is kan men onder 
andere afleiden uit Robin (2015).
46 Baanbrekend op dit punt was Donner (2002-2003).
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en stellingname uit de laat-antieke wereld,47 met zijn joodse onderstromen en 
christelijke invloeden en de bij momenten fluïde grenzen tussen paganisme en 
monotheïsme (niettegenstaande de inspanningen tot afbakening door de Kerk).48 
Paganistische invloeden krijgen ook meer aandacht dan in het verleden.49 Er is in 
hedendaags onderzoek bovendien meer oog voor de creativiteit en de eigenheid 
van het discours van de Koran. De onderzoeker heeft echter ook vandaag nog 
soms het gevoel op drijfzand te staan. Griffith kaart terecht aan dat veel speci-
alisten vanuit een tunnelvisie werken, waardoor de Koran niet vanuit de juiste 
denkkaders bestudeerd wordt.50 
Het vertrekpunt beïnvloedt wat men ziet en hoe men het ziet. Het is bijzonder 
moeilijk puzzelstukken die aangeleverd worden door nieuw onderzoek in te pas-
sen binnen de kaders die gangbaar zijn binnen de islamkunde. Ze zijn aan een 
herziening toe, die nu moeizaam op gang aan het komen is. In onze puzzel zijn 
er gaten, maar er liggen ook stukken in die er niet in thuis horen. Zo een puzzel 
valt niet te leggen.
Psychologische barrières spelen een rol bij de interpretaties. Op de een of andere 
manier konden sommige onderzoekers, eens ontdekt werd hoe nauw de banden 
met vroegchristelijke teksten waren, moeilijk aannemen dat de Koran in Arabië 
ontstaan kon zijn. De gelijkstelling van de pre-islamitische Mekkaanse ’al-lāh met 
God stuitte op weerstanden. Het idee dat de pre-islamitische ḥunafā’51 mono- 
theïsten waren die zich verbonden met iets wat bekend werd als de dīn ’Ibrāhīm 
(‘het geloof van Abraham’), werd sceptisch onthaald.52 We moeten kritisch zijn 
ten aanzien van wat bronnen zeggen, maar ons ook openstellen. Soms moeten 
we weerstanden overwinnen die, naar mijn aanvoelen, ons verhinderen klaar te 
zien in wat de bronnen ons zouden kunnen vertellen. Met de boutade ‘There are 
only two possibilities (...) Either there had to be substantial numbers of Jews and 
Christians in Mecca or the Koran had to have been composed somewhere else’ 
zette de revisioniste P. Crone de toon.53 De eerste mogelijkheid wordt nauwelijks 
47 Zo bijvoorbeeld in Hoyland (2012). Tevens zien we hier dat een standaardwerk als The Oxford Handbook 
of Late Antiquity ruim aandacht schenkt aan de regio binnen de laat-antieke context.
48 In de late oudheid ontwikkelde zich op diverse plaatsen ‘paganistisch monotheisme’. Niet iedereen die 
zichzelf als christen zag werd door de Kerk als dusdanig erkend (Maxwell (2012), pp. 852-884, 864-865).
49 Stewart (2017), p. 10.
50 Griffith (2008a), p. 109.
51 Een soort godszoekers; de origine en evolutie van deze term wordt infra nader toegelicht.
52 Dit wordt terecht geproblematiseerd in Rubin (1990), p. 85.
53 Zo vatte zij haar visie nog kernachtig samen in de New York Times (2/3/2002, ‘Scholars Are Quietly 
Offering New Theories of the Koran’). De theorie beïnvloedde sterk de redeneringen van een aantal eru-
diete en lezenswaardige revisionisten, zoals S.J. Shoemaker en G. Dye. Zo schrijft de laatste over Q 5: 
‘Christian allusions are so patent that the unavoidable conclusion is that the text is addressed to Christians 
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in aanmerking genomen door revisionisten (waarom eigenlijk niet?), die op zoek 
gaan naar elementen die de tweede hypothese kunnen staven; dat er nog een 
derde mogelijkheid was – dat de monotheïstische ḥunafā’ een rol van betekenis 
gespeeld hebben – is een optie die wegvalt in deze binaire constructie. Nochtans 
geven verschillende bronnen aan dat Muḥammad hieruit voortkwam en wijst de 
Koran zelf in deze richting.54 
De ḥunafā’ worden in veel studies niet ernstig genomen als religieuze beweging 
en ze zijn soms een beetje een vergeten groep als het op invloeden of context aan-
komt.55 We begrijpen dat het gaat om een stroming van mensen die monotheïst 
zijn, geloven in God en zich inspireren op maar niet affiliëren met het geïnsti-
tutionaliseerde joden- of christendom.56 De bronnen zijn niet onproblematisch 
aangezien het gaat om latere getuigenissen in islamitische teksten. We moeten 
afwegen hoeveel waarde we hechten aan wat ze precies over hen vertellen maar 
dat wil niet zeggen dat we het kind met het badwater moeten weggooien. Omdat 
het begrip ḥanīf ook in de Koran een rol speelt, beschouwen we de informatie 
wel als potentieel waardevol en zullen we in overweging nemen welk beeld uit de 
beschikbare bronnen naar voren komt.
Bij de bestudering van het Koranisch materiaal rond Maryam en ‘Īsā werd het 
mij duidelijk dat uit de betreffende passages in de Koran een tendens spreekt 
om scheidingslijnen tussen religies op te heffen. Dit sluit naadloos aan bij enkele 
getuigenissen over ḥunafā’. 57 De zoektocht naar een overkoepelend model is 
mogelijk een sleutel om beter te begrijpen wat de Koran doet met het christelijk 
materiaal. Het is deze hypothese die ik zal uitwerken in hetgeen volgt.
2.3. Uitgangspunten
Voor deze studie beperken we ons tot een close reading van de Koranische passa-
ges die expliciet over Maryam en ‘Ῑsā handelen, in het licht van de achtergronden 
die vandaag beschikbaar zijn. We gaan niet nader in op de totaliteit van de Koran 
of de islamitische exegese, die natuurlijk wel het grootste belang hebben voor de 
islam van vandaag. Hierin vloeien interpretatie en zingeving in elkaar over. De 
exegese behoort tot een latere context dan die welke we onderzoeken en waartoe 
– but in this case, should we believe that Mecca or Medina was a place full of Christians, or should we 
rather think that the redaction of this surah took place, at least partly, after Muḥammad’s death?’ (Dye 
(2015), p. 18)
54 Rubin (1990) gaat uitvoerig in op dit deel van Muḥammads entourage.
55 Rubin (1990); Donner (2010), pp. 56-89.
56 Rubin (1990), pp. 91-92.
57 Ze zijn verzameld in Rubin (1990).
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we ons beperken, namelijk de mogelijke contexten waarbinnen het discours 
rond Maryam en ‘Ῑsā gestalte aannam in de Koran.58 Voor de kadering oriënte-
ren we ons in de eerste instantie op de Koranische tekst zoals die voorligt, met 
enige omzichtigheid, aangezien we geen echt beeld hebben van de redactionele 
gelaagdheid. 
Traditioneel onderscheidt men daarbinnen Mekkaanse en Medinensische 
soera’s, naar gelang de plaats waar de oorspronkelijke revelatie plaatsgevonden 
zou hebben. In de Koran van vandaag staat bij elke soera uit welke context hij 
komt. Mogen we de tweedeling, die teruggaat op overleveringen, als wetenschap-
pers aanvaarden? Hierover bestaat verschil van mening, al hanteren de meeste 
onderzoekers de tweedeling. Het is een feit dat er verschillen bespeurbaar zijn, in 
de toon, de stijl, de boodschap zelf, tussen de soera’s die als ‘Mekkaans’ te boek 
staan en die welke als ‘Medinensisch’ bestempeld worden. Het is duidelijk dat er 
meer dan een context is geweest en dat er een ontwikkeling in het gedachtegoed 
bespeurbaar is tussen de eerste en de tweede groep teksten, zelfs in hun huidige 
vorm. De ‘Mekkaanse soera’s’ zouden ouder zijn dan de ‘Medinensische’, ze weer-
spiegelen een prillere fase van het ideeëngoed en zijn minder technisch verwoord. 
Muḥammads biografen verbinden deze breuklijn met ingrijpende veranderingen 
in Muḥammads professionele en private leven. Deze klassiek Arabische bronnen 
vermelden dat de hijra of uitwijking van Mekka naar Yatrib, later Medina gehe-
ten, plaatsvond in AD 622, kort na de dood van zijn eerste vrouw Ḫadīja, van wie 
verteld wordt dat zij zelf een grote belangstelling had voor religie. 
 
We nemen de tweedeling met de nodige omzichtigheid over in onze bespre-
king van het materiaal, als twee verschillende contexten waarbinnen de Koran 
zich articuleerde. In de Mekkaanse context lijkt de ḥanīfiyya-beweging (zoals 
de stroming die gedragen werd door de ongebonden ḥunafā’ genoemd werd) de 
belangrijkste ondergrond te zijn en staat het geloven in de ene God centraal. 
Deze soera’s handelen over de grondslagen van het geloof in God en over Zijn 
profeten. In Yatrib komt het accent te liggen op het vastleggen van de inhoud 
en de regels van het geloof. De praktische inkleuring wordt belangrijker. Er zijn 
verschillen in stijl, teneur en invulling, die vermoedelijk terecht met de wisse-
ling van context verbonden worden. De inhoudelijke verandering kan verklaard 
worden vanuit de maatschappelijke ondergrond en de positie van Muḥammad. 
De overgang van ‘Mekkaanse’ naar ‘Medinensische’ kaders is niet heel abrupt; er 
lijkt bovendien een tweede cesuur op te treden binnen de Medinensische soera’s 
58 We mogen niet verwachten dat de historische feitelijkheid voor exegeten primeert boven zingeving. We 
moeten ook beseffen dat zij niet alle informatie in handen hadden die vandaag beschikbaar is.
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ten gevolge van maatschappelijke ontwikkelingen.59 Naast het milieu waarin de 
profeet zich bewoog kunnen andere factoren een invloed hebben gehad op vorm 
en inhoud: de subteksten, het doelpubliek, de omstandigheden en natuurlijk ook 
het redactieproces. We mogen de tweedeling ook niet te absoluut nemen. Oudere 
soera’s kunnen jonger materiaal bevatten en vice versa. Omdat dit nogal wat 
variabelen zijn zullen we geen verdere verfijning aanbrengen in de fasering.60 
Voor het huidige onderzoek is de evolutie in de tekst belangrijker dan de 
koppeling ervan met de biografische data van de profeet, waarvoor we sterk 
afhankelijk zijn van overleveringen en tradities die pas later opgetekend werden. 
Muḥammad benaderen we als een visionaire profeet die een strikte vorm van 
monotheïsme predikte en vervolgens het heft in handen nam binnen een maat-
schappij waarin mensen er diverse visies op nahielden en ten dele ook zoekende 
waren. Hij wist een publiek rond zich te scharen dat reeds vertrouwd was met 
joods en christelijk gedachtegoed en dat receptief was voor de boodschap die hij 
bracht.61
Aan de Koran als geschreven tekst gaat een fase van mondelinge overlevering 
vooraf. De herinnering van de gelovigen speelde een rol bij de schriftelijke neer-
slag; er zijn volgens islamitische bronnen stukken en brokken gememoriseerd en 
opgetekend binnen een nog levende traditie, op grond waarvan de eerste codi-
ces vervaardigd zijn. F. Van der Velden merkt terecht op: ‘Der Text ist solange 
‘lebendiger’ Kommunikation, bis er eben in der festen Form einer kanonisier-
ten Ausgabe zur Ruhe kommt.’62 Het is waarschijnlijk dat religieus geschoolde 
scribae (schrijvers) meewerkten aan de redactie van de tekst. Dit is wat islami-
tische bronnen ook melden.63 De scribae die de finale versie tot stand brachten 
gomden echter niet alle interpretatieproblemen weg uit de tekst. Mogelijk had-
den zij de ruimte niet om al te grote ingrepen te doen, omdat bij de totstandko-
ming van de eerste versies van de tekst het collectief geheugen nog operationeel 
was. Daarom laat de Koran ook in zijn huidige vorm nog toe gelaagdheid te zien 
in het discours. G. Dye wijst erop hoe belangrijk het is om bij de studie naar 
59 Sommigen zien een grotere cesuur binnen de Medinensische periode door de breuk met de joden en 
stellen dat laat-Mekkaanse en vroeg-Medinensische soera’s nauwelijks te onderscheiden zijn, cf. EI2, s.v. 
al-Ḳur’ān (A. T. Welch). Inderdaad treden tegen het einde van Muḥammads leven nog belangrijke ver-
schuivingen in het discours op.
60 We delen de visie van Robinson, EQ III 7b, s.v. Jesus die stelt dat de chonologische volgorde wel iets zegt 
maar niet te absoluut genomen mag worden, mede omdat soera’s bij de redactie herwerkt werden. Nöldeke 
(1860, heruitgegeven in 2005) reconstrueerde subfases en wordt daarin nog gevolgd door onder andere 
A. Neuwirth en N. Sinai, die een verdere calibrering van het systeem nastreven. Zie hiervoor de website 
van het Berlijnse Corpus Coranicum.
61 Griffith (2013), p. 7.
62 Van der Velden (2008), p. 163.
63 Van der Velden (2008), p. 164.
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tekstgelaagdheid de wisselende paradigmata in het oog te houden: ‘(...) we know 
that editorial changes happen most often when there are changes of paradigm 
– and this happens continuously in the first decades of ‘Islam’.’64 De studie naar 
tekstvarianten wijst uit dat er toch wel enige discussie was op een aantal punten.65 
We houden daarom rekening met een dubbel tijdsverloop; enerzijds is er de 
ontwikkeling van gedachtegoed dat evolueert naarmate de profeet zich ontwik-
kelt. Anderzijds is er het redactieproces, waarbij stukken tekst die beschouwd 
werden als revelatie samen geplaatst werden, uitgezift en geredigeerd tot de hui-
dige tekst ontstond. We hebben enkele getuigenissen over variërende overleverin-
gen. In de late soera ’aṣ-ṣaff, ‘het gelid’, Q 61, die we zullen bespreken, gaat het 
daarbij om een verschil met een grote impact op de interpretatie.
3. De Koranische kaders
3.1. De gelovigen
Een tekst moet gelezen worden vanuit een context. Een goed begrip van een tekst 
vertrekt van een visie op de gemeenschap waarbinnen deze het daglicht zag. Wie 
waren degenen die zich aansloten bij Muḥammad? Heel wat studies benoemen 
hen als moslims en de religie die zij uitdragen als islam. Toch moeten we terug-
houdend zijn met dergelijke labels als identiteiten nog embryonaal of zich vor-
mend zijn.66 We zouden te veel van de latere islam projecteren op een te vroege 
context. Dit leidt onherroepelijk tot tegenspraken bij de lectuur van de Koran.
F.M. Donner ging in de Koran zelf te rade. Hij stelde vast dat de volgelingen stel-
selmatig aangesproken worden onder de generieke term ‘gelovigen’ (mu’minūn), 
niet als ‘moslims’ (muslimūn). Zo omschrijven ze ook zichzelf nog enkele decen-
nia na de dood van de profeet.67 Muslim zijn (of handelen als een muslim) is een 
sleutelbegrip in de Koran, een attitude, een manier van doen die in oppositie 
64 Dye (2015), p. 3. Het woord ‘islam’ staat tussen aanhalingstekens omdat dit een prille fase van de religie 
betreft.
65 De studie van Van der Velden (2008) schetst een goed beeld.
66 Dit probleem stelt zich ook voor de vroege volgelingen van Jezus, die net als hijzelf joods waren (Lieu 
(2004), pp. 3, 11); Donner (2002-2003), p. 9 en Donner (2010), p. 57 maakt terecht bezwaar tegen het 
gebruik van de termen ‘moslims’ en ‘islam’ in het wetenschappelijk debat waar het de tijd van de profeet 
betreft. Om dezelfde reden zullen we het hier vermijden het pre-islamitisch heiligdom in Mekka de Ka‘ba 
te noemen tot het moment dat dit bouwwerk zijn kubusvorm kreeg – waarschijnlijk pas enkele jaren voor 
Muḥammad zijn eerste revelaties ervoer (Rubin (1986), p. 98).
67 Donner (2002-2003), p. 48.
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staat met handelen als een ongelovige, maar het is nog geen confessionele identi-
teit die christen of jood zijn uitsluit.68
De gelovigen staan in oppositie met de mušrikūn, ‘zij die anderen naast God 
plaatsen’, en daarnaast ook met ‘ongelovigen’ die de draak steken met het geloof. 
Wie in God gelooft en de beginselen van het monotheïsme aanvaardt is muslim 
en kan daarbij joods of christelijk zijn. Door ons dit te realiseren wordt het min-
der bevreemdend dat de Koran de discipelen van ‘Īsā als muslimūn bestempelt. 
De mu’min gelooft dat er één God is en streeft ernaar God te behagen. De Kora-
nische mu’min gelooft ook dat het Uur nakend is.69
Het kiezen van de generieke term mu’minūn, ‘gelovigen’, geeft ons een eerste aan-
wijzing over het doel van de beweging die zich rond Muḥammad schaarde: ze 
verenigt al wie gelooft. Deze ambitie zien we ook weerspiegeld in de tekst van de 
Koran, die de oude profeten die het monotheïsme belichamen, met inbegrip van 
de Arabische profeet Hūd, in een alomvattende visie onderbrengt. De zoektocht 
naar convergentie tussen monotheïsten is een essentieel deel van de Koranische 
boodschap.70
3.2. De relatie tot de tawrāh en de ’injīl
De Koran verwijst herhaaldelijk naar eerdere revelaties. Soms zijn de omschrij-
vingen intuïtief: joodse geschriften worden dan bijvoorbeeld omschreven als ‘het 
boek dat Mūsā bracht’.71 In de technische term tawrāh herkennen we Torah, wat 
in de brontaal ‘wet’ betekent. De term werd ingevoerd in de Medinensische con-
text, waar joods geschoolde scribae actief waren. Het geloof in één God en het 
nomisme is de basis van het jodendom en dit maakt deel uit van de Koranische 
boodschap. Naar de christelijke tradities wordt verwezen als de ’injīl (‘evange-
lie’), de ‘Blijde Boodschap’, een woord dat werd ontleend uit het Grieks maar via 
het Ethiopisch.72 De ’injīl is een enkelvoudig begrip. Het wordt meestal in een 
adem vernoemd met de tawrāh. Dit is parallel met het Syrisch, dat van tawra en 
68 Ibid., p. 12. De monnik Bar Penkayê die de leer van Nestorius volgde schreef nog ongeveer een halve 
eeuw na de dood van de profeet dat er zowel Nestoriaanse als ‘ketterse’ christenen onder hen waren (Ibid., 
p. 44).
69 Donner (2007), p. 304.
70 De notie ‘convergentie’ staat centraal bij Van der Velden (2007, 2008 en 2011). Waar Van der Velden 
spreekt over een convergentie van moslims tot christenen, zien wij de convergentie er als een tussen alle 
monotheïsten, joden, christenen en aanhangers van andere regionale varianten. Ons vertrekpunt is de 
beweging van de ḥunafā’.
71 EQ V 300b-301a, s.v. Torah (C. Adang).
72 Jeffery (1938), pp. 95-96.
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ewangelion spreekt.73 Mogelijk is het enkelvoud dus een Syrische invloed, 
mogelijk via het Ethiopisch.74
Over de relatie tot de eerdere geschriften lezen we: ‘God – er is geen God dan 
Hij –, (die) de levende, de bestendige (is), heeft het Boek met de Waarheid voor 
jou doen neerdalen, ter bevestiging van wat er voor Hem lag;75 Hij liet de tawrāh 
en de ’injīl neerdalen, eerder al, als leidraad voor de mensen; en Hij liet de furqān 
neerdalen.’ (Q 3:2-4; op de term furqān, traditioneel vertaald als ‘onderscheidend 
criterium’, komen we verder terug). De Koran is in zijn prille vormen dus niet 
los te zien van christelijke en joodse geschriften en tradities, of zelfs wat joden 
en christenen geloven. Er is niet alleen sprake van intertekstualiteit.76 De Koran 
brengt volgens zichzelf revelatie maar vervangt de eerdere revelaties niet; wie in 
twijfel verkeert wordt zelfs naar mensen verwezen die de vroegere geschriften 
kunnen lezen (soera Yūnus, ‘Jonas’, Q 10:94).77 God is levend en ook bestendig, 
beklemtoont de tekst; hij verandert dus niet. De eerdere revelaties blijven naast 
de Koranische staan en tonen diverse gelovigen ‘een goed pad’. Binnen de vroege 
beweging blijven sommige mu’minūn zelfs voor wetten en gedragsregels de eigen 
geschriften gebruiken.78 Syrische bronnen bevestigen dit en stellen dat Muḥam-
mad de Torah en het Evangelie aanvaardde met uitzondering van het verhaal van 
de kruisiging.79 Naast tawrāh en ’injīl vermeldt de bovenstaande passage twee 
andere begrippen die met revelatie te maken hebben. De eerste is ‘het Boek met 
de Waarheid’ dat God voor de Koranische profeet deed ‘neerdalen’, en waaruit de 
revelaties voortkomen. Dit is het ‘eeuwige Boek.’ 80 Er is bovendien furqān.
3.3. De Koranische furqān en de floating signifiers
Het is verleidelijk om in furqān, dat geplaatst wordt naast tawrāh en ’injīl, een 
zelfbetiteling van de Koran te zien, vooral omdat deze gelijkschakeling later in 
73 Ik dank de peerreviewer die mij wees op de parallel met het Syrisch. Dit pleit tegen de hypothese dat men 
hieruit zou mogen afleiden dat de Koran het Diatessaron als het evangelie ziet, en de vier evangeliën niet 
kent of verwerpt (voor een discussie zie Van der Velden (2007), p. 172).
74 EQ II 342b, s.v. Gospel (S. H. Griffith).
75 Meestal wordt vertaald ‘ter bevestiging van wat er voordien al was’; bayna yaday, ‘voor’ is echter niet tem-
poreel maar ruimtelijk. De Monotheist Group (2011, 2013) verwerpt net als wij de gangbare vertaling.
76 Dye (2015), p. 5. Dye bepleit het gebruik van het begrippenkader van Genette, en onderscheidt hyper-
tekstualiteit, waarbij een jongere tekst (hypertekst) verbonden is met een oudere tekst (subtekst), inter-
tekstualiteit, waarbij tekst gedeeld wordt (citaat, plagiaat, toespeling ...) en metatekstualiteit (een tekst 
becommentarieert of bekritiseert een andere tekst, zonder deze noodzakelijkerwijs te citeren of te vernoe-
men).
77 Griffith (2008b), p. 6.
78 Donner (2002-2003), p. 46.
79 Brock (1982), pp. 12, 200, n. 18-19.
80 Het Boek is een onuitputtelijke bron van waaruit God de band met de mens bestendigt (Madigan (2001), 
p. 76).
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het Perzisch ook voorkomt.81 Maar wanneer we de Koranische passages in kaart 
brengen blijkt dit niet te kloppen. Ook Mūsā, Hārūn en ‘Īsā kregen furqān, niet 
alleen Muḥammad. Furqān is dus breder dan het boek dat we kennen als de 
Koran. Wanneer we dit woord willen duiden komen we terecht in de zone van de 
problematiek van de leenwoorden. Furqān is onmiskenbaar een woord dat terug-
gaat op het Syro-Aramese purqān/purqāna, dat ontleend werd in diverse andere 
talen. De term betekent bij christenen ‘de Verlossing’. Deze betekenis kunnen 
we niet zomaar overzetten op de Koran. Hoe lost men zo’n betekenisverschil op? 
F.M. Donner opperde dat er wellicht een leesfout in het spel was en dat er twee 
Syrische woorden verward werden, maar dit is onwaarschijnlijk.82 U. Rubin ging 
op zoek naar de Arabische betekenis van furqān en kwam uit op een poëtisch 
woord dat verwijst naar de ‘dageraad die scheidt uit duisternis’; dit past volgens 
hem in een aantal gevallen (de revelatie werpt licht), terwijl andere passages eer-
der aansluiten bij het Syro-Aramees gebruik.83 De meeste Koranvertalers volgen 
de (mainstream) islamitische traditie en kiezen voor de vertaling ‘criterium, richt-
snoer’. Zij interpreteren de furqān in deze passage dan de facto als een zelfbetite-
ling van de Koran. Het nadeel van deze oplossingen is dat ze of de band met het 
Syrisch versluieren, terwijl het duidelijk om gedeeld religieus jargon gaat, of dat 
ze vertrekken van meer dan een betekeniskern. Met etymologische analyses alleen 
komen we er niet.
Bij nader inzien valt op dat het Arabisch van de Koran heel wat joodse en christe-
lijke begrippen deelt met Syro-Aramees en Ge’ez maar dat er niet zelden een dis-
crepantie optreedt tussen de betekenissen in de bron- en doeltaal. Zo verwijzen 
tawrāh en ’injīl onmiskenbaar naar de Torah en het Evangelie maar ze vallen er 
niet mee samen. In plaats van ons blind te staren op verkeerd gelopen invloeden 
en lees- en schrijffouten te veronderstellen kunnen we deze wijzigingen zien als 
iets wat de Koran doet. Sleutelbegrippen binnen een ideologisch (hier religieus) 
discours die door verschillende groepen gedeeld worden, hebben een kern waar-
van de betekenis gedeeltelijk vastligt. Daarnaast ligt er een heel terrein open voor 
de invulling van het begrip binnen de eigen taal van tekens en symbolen die de 
groep hanteert.84 Als we joods, christelijk en Koranisch gebruik van termen naast 
elkaar leggen, zien we dat woorden betekenisverschuivingen ondergaan in nieuwe 
81 Donner (2007), p. 286.
82 De verwarring tussen purqāna (‘verlossing’) en puqdana (‘bevel’) door een leesfout (Ibid., p. 279) veron-
derstelt zowel een verwarring als een permutatie van de stamletters (prq/pqd). Dat de auteur hierin een 
bewijs ziet dat er een schriftelijke transmissie van termen plaatsvond zonder ondersteuning van het orale, 
is een brug te ver.
83 Rubin (2009), pp. 425, 434.
84 Naar Theissen (2001), p. 23, die godsdienst als een taal van tekens met een systemisch karakter duidt.
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contexten, soms binnen één religie of soms tussen religies. Dit soort woorden 
behoren tot het religieus jargon maar zijn wat men noemt ‘floating signifiers’.85 
Ze krijgen binnen een gegeven context een nieuwe lading, die niet langer volledig 
gedekt wordt door de oorspronkelijke vlag. Deze verschuivingen gebeuren niet 
zomaar willekeurig en los van elkaar, maar binnen een bepaald weefsel van bete-
kenissen, dat het nieuwe discours vormt. De draden van dit weefsel vertrekken 
vanuit de kern van het discours, het ‘nodal point’.86 Simpel uitgedrukt wordt 
naar het begrippenapparaat gekeken vanuit een bepaalde optiek. Dit idee, dat we 
ontlenen aan discoursanalyse, zal heel nuttig blijken in het onderzoek naar wat 
de Koran doet. Heel veel Koranische begrippen klinken in christelijke oren ver-
trouwd, maar hebben inhoudelijke verschuivingen ondergaan.
Door het begrip purqān(a)/furqān als een floating signifier te zien geraken we uit 
de impasse van de betekenisverschuiving. We kunnen zonder problemen stellen 
dat het woord ontleend werd aan het Syrisch, wat evident lijkt. Omdat Arabisch 
en Syrisch verwant zijn en het woord reeds een betekenis had in het Arabisch, 
was de ontlening van de religieuze term eenvoudig. Het herdefiniëren van de 
betekenis daarentegen is het gevolg van een reflectie. In Semitische talen wordt de 
betekenis van een woord bepaald door de radicalen of stamletters enerzijds, die 
het semantisch spectrum bepalen, en het woordpatroon anderzijds, dat er gram-
maticale duiding aan geeft en het woord concreet helpt interpreteren. Wanneer 
we uit het Arabisch vertalen, valt vaak op hoeveel betekenissen een zelfde woord 
kan hebben, naar gelang de context waarin het gebruikt wordt. Dit geldt ook 
voor het Syrische purqān/purqāna, ‘verlossing’, dat een gelaagd begrip is. De stam 
/prq/ in Semitische talen heeft een grondwaarde ‘afscheiden’, zoals het afscheiden 
van licht uit duisternis (vandaar het poëtische furqān ‘dageraad’, in het Arabisch). 
Het scheiden van licht en duisternis wordt al in het oude Mesopotamië geasso-
cieerd met verlossing.87 Onderzoeken we het semantisch spectrum van furqān in 
de Koran, dan valt ten eerste op dat er vier profeten zijn aan wie God furqān gaf 
(Mūsā en Hārūn, ‘Īsā en Muḥammad) en dat zij onlosmakelijk verbonden zijn 
met de ankerpunten van de revelatie, de tawrāh, ’injīl en de Koranische revelaties. 
De term wordt meestal in appositie gebruikt met een verwant begrip (furqān 
85 Deze termen gaan terug op het werk van Laclau, Mouffe en Žižek; zij werkten over moderne politieke the-
ma’s. Voor het woord ‘floating signifier’, waarvan de invulling variabel is, volgen we hier Torfings definitie: 
‘A signifier that is overflowed with meaning because it is articulated differently within different contexts.’ 
(Torfing (1999), p. 301)
86 De definitie is ‘an empty signifier that is capable of fixing the content of a range of floating signifiers by 
articulating them within a chain of equivalence’ (Torfing (1999), p. 203).
87 Reeds in oud-Babylonische brieven vinden we religieuze formules rond ‘gebonden zijn’ en ‘verlost wor-
den’, in combinatie met formules rond duisternis en licht (Janssen (1991)).
Islam & christendom.indd   37 26/04/18   09:49
38 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
en ‘verlichting’ (soera ’al-’anbiyā’, ‘de profeten’, Q 21:48), furqān en ‘het Boek’ 
(soera ’al-baqara, ‘de koe’, Q 2:53, cf. Q 3:3-4), Gods leiding en furqān (Q 2:185; 
cf. Q 3:3-4). Doordat God de furqān gaf aan Zijn gezant (Muḥammad) kon 
deze de mensen waarschuwen (soera ’al-furqān, Q 25:1). De furqān is echter 
geen prerogatief van profeten.88 God zal furqān schenken aan wie godsvruchtig 
is, samen met ‘vergiffenis voor kwade daden’ (soera ’al-’anfāl, ‘de oorlogsbuit’, 
Q 8:29). 89 
De Koran is niet de enige tekst waarin furqān niet identiek is aan de verlossing 
door Christus, het purqāna van het mainstream-christendom. Purqāna komt in 
Mandese teksten voor als een vorm van verlossing die tot stand komt door inzicht 
in het goddelijke. De ‘redder’ van de Mandeeërs onthult inzichten die mensen 
bevrijden en tot ware kennis brengen.90 Ook in christelijke gnostische contex-
ten vinden we de notie van een verlossing die het gevolg is van openbaring.91 
Dit spectrum aan invullingen rond eenzelfde begrip illustreert duidelijk hoe 
een woord door de eeuwen en binnen verschillende religieuze contexten nieuwe 
betekenisschakeringen kan krijgen. Dat ik hier spreek van een floating signifier is 
omdat het, volgens mijn interpretatie, gaat om een bewuste herdefiniëring van 
een term binnen een religieus discours, niet om een etymologische evolutie.
Zo kunnen we wat de Koran doet in een breder perspectief plaatsen en hoe-
ven we niet van fouten en misvattingen uit te gaan. De Koran positioneert zich 
binnen een divers religieus landschap waarin woorden verschillende connotaties 
hebben bij verschillende groepen. De Koranische furqān, begrijpen we, is een 
gevolg van de revelatie, een genade die geschonken wordt. Wat zijn de associaties 
die opgeroepen worden? Licht ontstaat na duisternis, chaos gaat over in orde, 
verwarring in zekerheid. Wat God geeft aan profeten en hun volgelingen is uit-
sluitsel over de ware toedracht in een wereld vol twijfels en tegenstrijdigheden. 
De Koran is dus in de eerste instantie geen nieuw geschrift, maar een visie, een 
interpretatie, een correctie op bestaande tradities. Furqān lijkt mij te staan voor 
88 Donner (2007), p. 281. 
89 Het begrip yawm l-furqān (de dag van de furqān) werd overgenomen uit de Bijbel en is als geheel een 
floating signifier. In de Targum van Samuel 11 13 wordt dit uitgelegd als ‘de dag dat God Israël redde’ 
(Jeffery (1938), p. 226). In de Koran wordt gesteld dat de regels voor de gelovigen duidelijk zijn mits ze 
geloven in God en in wat op de dag van furqān ‘op de dag dat de twee groepen elkaar ontmoetten’ neerge-
zonden werd (Q 8:41). Veel vertalers volgen de klassieke interpretatie dat het gaat om een vijandig treffen 
van twee groepen bij de slag van ’al-Badr, maar de Koranische tekst laat dit eigenlijk open. Het zou ook 
kunnen gaan om een overleg tussen twee groepen monotheïsten, waarbij revelatie uitsluitsel gaf.
90 Thomas (2007), p. 25.
91 Jeffery (1938), p. 228; Barnstone & Meyer (2003), p. 4 stellen: ‘The role of the gnostic savior or revealer 
is to awaken people who are under the spell of the demiurge- not, as in the case of Christ of the emerging 
orthodox church, to die for salvation of people/sacrifice for sins... The gnostic revealer discloses knowledge 
that frees and awakens people.’
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‘duidelijkheid’ (met religieuze connotaties), ‘een klare kijk op de ware toedracht’ 
die het resultaat is van de revelaties aan de profeten.
3.4. Joden en christenen onder de mu’minūn
We zagen dat joden en christenen die solidair waren met de Koranische bewe-
ging zich konden aansluiten zonder afstand te doen van hun geloof, hun hei-
lige teksten of tradities zolang ze maar de grondslagen respecteerden en de bewe-
ging steunden. 92 Joden en christenen maakten ook daadwerkelijk deel uit van 
de vroege beweging, getuigen islamitische bronnen. Het gaat dus niet om een 
theoretische mogelijkheid. Er was geen ‘inwijdingsritueel’; de beweging had open 
grenzen.93 De Koranische teksten waren mede tot joden en christenen gericht en 
ze worden erin aangesproken.94 We treffen christenen en joden in het publiek 
en in de directe entourage van Muḥammad aan.95 Wat ook de houding is ten 
aanzien van bepaalde groepen joden en christenen, de Koran deelt concepten en 
basisaxioma’s met beide religies en erkent de common ground. ‘Slechte’ joden en 
christenen worden beschuldigd van afgoderij, spotten met het geloof, het aan de 
laars lappen van de geboden en het naar de hand zetten van heilige geschriften, 
maar daartegenover staan anderen die wel tot de gelovigen gerekend worden.96 
De relaties tussen Muḥammad en diverse groepen joden zouden complex geweest 
zijn als we mogen afgaan op de bronnen. Sommigen hielpen hem, of behoorden 
tot zijn binnenste cirkel, anderen bestreden hem en spanden samen tegen hem.
De Koran heeft twee termen voor joden en dat is een innovatie, een deel van het 
Koranisch discours. De Koran maakt een onderscheid tussen de joden als erfge-
namen van de oude Bijbelse tradities naar wie verwezen wordt als ‘de zonen van 
Israël’ (bānū ’Isrā’īl) en de yāhūd. De eersten worden doorgaans positief benaderd. 
Zij zijn degenen die in de ene God geloofden, de wetten van Mozes aanvaardden 
en leven volgens de oude tradities. De tweeden zijn de ‘ongelovige joden’, joden 
die volgens de Koran de draak steken met het geloof, zij die erop uit zijn de reli-
gies in verdeeldheid te houden, zij die zich kanten tegen de Koranische revelaties. 
Er zijn met andere woorden in de conceptuele wereld van de Koran gelovigen en 
ongelovigen onder de joden.97
92 Donner (2002-2003), pp. 16, 46.
93 Donner (2002-2003), p. 47 e.v.
94 Van der Velden (2007), p. 164 ziet in Q 3 een ‘christologischer Konvergenztext’ die mede tot christenen 
gericht is. Volgens I. Shahīd (2006), p. 16 e.v. was de boodschap mede gericht tot Ethiopische christenen 
in Mekka.
95 Griffith (2008b), p. 6.
96 Reynolds (2010) behandelt het thema van de ‘vervalsing van geschriften’.
97 Robin (2015), 48-52.
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Ook de christenen worden in de Koran opgedeeld in gelovigen en ongelovi-
gen. De naṣārā worden net als de ‘zonen van Israël’ positief benaderd; de ‘onge-
lovige christenen’ noemt de Koran mušrikūn (‘zij die God helpers toekennen’), 
waarmee ze over een kam geschoren worden met de heidenen.98 Tot deze laatsten 
behoren de trinitaire christenen. Er wordt ook een verschil gemaakt tussen het 
christendom en de oorspronkelijke revelaties aan ‘Ῑsā, de ‘Blijde Boodschap’, de 
’injīl. De Koran zet zich met name af tegen bepaalde vormen van gehelleniseerd 
christendom. 
Christenen die ervoor open stonden konden zich aansluiten bij de mu’minūn 
in de overtuiging dat het christendom de ware leer van Jezus vervormd had en 
dat ze zich verbonden met een meer authentieke boodschap. De Koran, besluiten 
we, trekt een nieuwe scheidingslijn tussen geloof en ongeloof, die niet samenvalt 
met bestaande scheidingslijnen tussen religies. Er is één gemeenschap van gelovi-
gen. De rest is ongelovig.
De term naṣārā voor ‘christenen’ is verdient ook aandacht.99 Ook over deze keuze 
braken geleerden zich het hoofd. De origine van het woord, ‘van Nazareth’, is 
een predicaat dat aanvankelijk door joden voor Jezus gebruikt werd en dan, bij 
uitbreiding, voor zijn volgelingen. Na de 2e of 3e eeuw onderging het woord 
‘Nazareeër’ pejorisatie. De term nāṣrāyē wordt in Syrische teksten dikwijls in 
de mond van tegenstanders gelegd en geldt als invectief.100 Dit woord wordt in 
sommige bronnen gebruikt voor christenen die de joodse wet bleven volgen.101 
F. De Blois wil uit het gebruik van de term afleiden dat de christenen van Mekka 
Nazareeërs waren (hij stelt vast dat ze een aantal joodse praktijken volgen).102 Dit 
is echter speculatie en zijn argumentatie overtuigt ons niet. Opnieuw vertrekken 
wij van het idee dat het gaat om een floating signifier. We vertrekken niet van 
een noodzakelijke factor ‘directe invloed’ maar van een constructie van het dis-
cours op basis van diffuus aanwezig gedachtegoed. De Arabische term naṣrānī 
 
98 Dat dit invectief vooral tegen de trinitaire christenen werd ingezet werd beargumenteerd door Hawting 
(1999), p. 67 e.v.
99 De Blois (2002) en Griffith (2011) bespreken ten gronde de benaming van christenen in het Arabisch.
100 Hetzelfde geldt voor Perzische bronnen. Het is geen zelfbetiteling van christenen in de Syrische bronnen 
(De Blois (2002), pp. 8-10). We zien dat wel in Q 5 82-83, waar het in de mond gelegd wordt van chris-
tenen die positief staan tegenover de Koran.
101 De Blois (2002), pp. 1-3.
102 De Blois baseert dit mede op Q 5:5 waarin we lezen dat alle mensen van het Boek elkaars voedsel mogen 
eten. Onze interpretatie is dat christenen dat volgens de logica van de Koran niet mochten eten; zij die 
dat wel doen houden zich niet aan de regels. ‘Īsā bevestigde immers de tawrāh. Het denkpatroon dat we 
aantreffen bij De Blois vinden we wel vaker. Men zoekt via specifieke punten de ‘missing link’ te vinden 
tussen christendom en Koran (zie Van der Velden (2007), p. 198 e.v.). We staan niet alleen in de afwijzing 
van deze theorie (cf. Griffith (2011), p. 304 e.v.).
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(mv. naṣārā) is duidelijk verwant met het Syro-Aramees, maar het gebruik valt er 
niet volledig mee samen. Zowel inhoudelijk als formeel is er iets aan de hand. De 
Blois stelt dat er vermoedelijk een re-etymologisering plaatsvond van de Aramese 
vorm waardoor het Aramees *naṣrāy-/nāṣray- verrijkt werd met een Arabische 
connotatie, ‘hij die goddelijke hulp kreeg, triomfeerde’.103 Dit is een creatieve 
interventie, een betekenisvol woordspel en dat is echt wel iets voor de Koran. 
Maar wat doet dit met de oorspronkelijke term? Ten eerste wordt deze losgekop-
peld van het geografisch kader (net als ‘Ῑsā zelf ). De link met Nazareth verdwijnt 
naar het achterplan. Ten tweede worden nieuwe associaties toegevoegd, die zowel 
op ‘Ῑsā als – via hem – op Muḥammad afstralen; profeten en hun volgelingen 
zullen zegevieren omdat ze goddelijke hulp krijgen (deze triomf is een deel van de 
Koranische heilsleer).104 De pejoratieve connotaties vallen weg. Ten derde wordt 
voor een term gekozen die geen afleiding is van ‘Christus’ zodat de naṣārā losge-
weekt en gedissocieerd worden van de christenen als religieuze entiteit. 
Bestaande begrippen ondergaan dus een transformatie als gevolg van een reli- 
gieuze reflectie. Iets dergelijks geldt voor ’al-qur’ān, de Koran. Voor christenen is 
het Syrische qeryānā een vertrouwde term – een christelijk lectionarium – maar 
dat wil niet zeggen dat de Koran in origine een christelijk lectionarium was of 
de aard daarvan had, zoals sommige geleerden besluiten.105 De overdracht van 
woorden kunnen we zien als een uitvloeisel van diglossie. Arabische christenen 
spraken en dachten in het Arabisch, maar het religieus jargon was deels ontleend 
aan het Syrisch.106 De overdracht van woorden van het Syrisch naar het Arabisch 
verloopt vlot omdat de talen nauw verwant zijn. Er treedt echter een creatief pro-
ces in werking door het nieuwe discours dat ontwikkeld wordt in de Koranische 
teksten. Het woord krijgt een nieuwe lading in de wereld van de gelovigen rond 
Muḥammad, de mu’minūn. De term qeryānā gaat een fusie aan met de Arabische 
betekenis (‘lezen, reciteren’) en de ‘teksten van de Qur’ān’ (neergeschreven of 
niet) krijgen door de associatie met de waarde ‘lectionarium’ een aura dat hoort 
bij heilige teksten.
3.5. Het geloof van de gelovigen
Hoewel er wellicht in de jongste soera’s aanzetten te vinden zijn tot de vorming 
van een nieuwe religieuze identiteit spreekt de Koran het idee tegen een nieuwe 
103 De Blois (2002), p. 12.
104 Robinson (1990), p. 166 ziet nog een ander woordspel, tussen de termen naṣārā en de ‘anṣār; de helpers 
van de profeet in Yatrib.
105 Voor de etymologie zie EI2 s.v. ’al-Ḳur’ān (A.T. Welch).
106 El-Badawi (2011), p. 449.
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religie te zijn.107 De Koran stelt zich in Mekkaanse soera’s expliciet boven de ver-
deeldheid waaraan de monotheïsten ten prooi gevallen zijn: 
[God] gelast voor jullie inzake dīn [= ‘verplichtingen jegens God, religie’] dat 
wat Hij Nūḥ had opgedragen. Wat Wij aan jou geopenbaard hebben, en wat 
Wij aan ’Ibrāhīm opgedragen hebben, en aan Mūsā en ‘Īsā, is ‘Houd de dīn in 
stand en delen jullie je daarin niet op!’ De mušrikūn tillen zwaar aan datgene 
waartoe jij hen oproept. God verkiest daartoe wie Hij wil en leidt wie tot inkeer 
komt tot Zich. Zij splitsten zich op nadat reeds de [ware] kennis tot hen geko-
men was, uit onderlinge rivaliteit (...). Ja, zij die het Boek als erfenis kregen, na 
hen, verkeren in diepe twijfel (soera ’aš-šūrā, ‘het beraad’, Q 42:13-14). 
In dezelfde lijn maar militanter, uit Medinensische context stamt: ‘Zeg: ‘Twisten 
jullie met ons over God, terwijl Hij onze Heer is en jullie Heer? Wij hebben 
onze praktijken en jullie hebben jullie praktijken. Wij zijn Hem toegewijd.’ Of 
zeggen jullie dat ’Ibrāhīm, ’Ismā‘īl, ’Isḥāq, Ya‘qūb en de stammen joden waren of 
christenen? Zeg dan: ‘Weten jullie het beter of God?’ (soera ’al-baqara, ‘de koe’, 
Q 2:139-140) 
Er zijn nauwe banden tussen de mu’minūn en de (goede) christenen: 
Jij zult merken dat de vijandigsten jegens hen die geloven de joden [’al-yāhūd, 
met negatieve connotaties] zijn en zij die anderen naast God plaatsen [het werk-
woord dat gebruikt wordt verwijst naar de mušrikūn, waaronder de trinitaire 
‘ongelovige’ christenen ressorteren], en je zult ook merken dat degenen van hen 
die het meest sympathiek staan tegenover hen die geloven zij zijn die zeggen 
‘Wij zijn christenen (naṣārā).’108 Dat komt omdat onder hen priesters en mon-
niken zijn, en omdat zij niet hoogmoedig zijn. Wanneer zij horen wat naar de 
gezant neergezonden is, dan zie je hun ogen vol tranen schieten wegens de waar-
heid die zij herkennen, terwijl ze zeggen: ‘Onze Heer, wij geloven; schrijf ons dus 
op bij hen die getuigen.’ (soera ’al-mā’ida (de tafel), Q 5, 82-83) 
Deze passage getuigt van een dialoog met priesters en monniken over Korani-
sche teksten.109 Wat de tranen betreft is bekend dat Oostsyrische monniken de 
107 Donner (2010), p. 69.
108 Merk op hoe de christenen hier naar zichzelf verwijzen als naṣārā wanneer ze de band met de gelovigen, 
de mu’minūn, onderlijnen. De vertaling van F. Leemhuis (‘Jij zult merken dat de vijandigste mensen 
jegens hen die geloven de joden en de aanhangers van het veelgodendom zijn en je zult merken dat zij 
in genegenheid het dichtst staan bij hen die geloven die zeggen ‘Wij zijn christenen.’’) is mijns inziens 
onjuist op dit punt.
109 Van der Velden (2007), p. 185.
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gewoonte hadden te wenen bij het reciteren van heilige teksten; de tranen bewij-
zen dus dat dezen volgens de Koran erkennen dat de Koran revelatie is.110 Dit 
wordt wellicht in de verf gezet om christenen aan te moedigen zich aan te slui-
ten. De band tussen (sommige) mu’minūn en (sommige) christenen bleef lang 
bestaan. De Nestoriaanse patriarch Isho‘yahb III schreef nog rond 650 AD dat 
de Arabieren christendom aanbevalen, priesters respect betuigden en giften gaven 
aan kloosters en kerken. Zij baden ook gedurende zekere tijd in kerken. Het 
gevoel van verbondenheid blijft, net als de benaming mu’minūn, voor sommigen 
nog enkele decennia na de dood van Muḥammad bestaan, voor de wegen schei-
den.111
De Koran vraagt een onvoorwaardelijk geloof in alle profeten en gezanten van 
God. Tussenwegen zijn er niet: ‘Zij die niet geloven in God en Zijn gezanten, 
en die tussen God en Zijn gezanten een scheiding willen maken, en die zeg-
gen ‘wij geloven niet in het een maar wel in het ander’ en die een tussenweg 
willen bewandelen, die zijn werkelijk ongelovig!’ (soera ’an-nisā’, ‘de vrouwen’, 
Q 4:150-1) God maakt volgens de Koran geen onderscheid tussen de gezanten 
van joden- en christendom112 en ook niet tussen de aanhangers van diverse strek-
kingen: ‘Zij die geloven, zij die het jodendom aanhangen, de christenen en de 
sabiërs die in God en de Laatste Dag geloven en die deugdelijk handelen, voor 
hen is hun loon bij hun Heer; er valt voor hen niets te vrezen en ze zullen niet 
bedroefd zijn.’ (Q 2:62) Iedereen wordt betrokken, ongeacht sekse of leeftijd en 
tegenstanders worden opgeroepen samen te zitten om te bidden (dit reflecteert 
mogelijk een praktijk van de vroege beweging): 
Als dan iemand met jou over hem redetwist na wat er aan kennis tot jou geko-
men was, zeg dan: ‘Kom, laten we onze kinderen en jullie kinderen, onze vrou-
wen en jullie vrouwen, en ons zelf en jullie zelf bijeenroepen. Laten we dan 
plechtig tot God bidden en Gods vloek afroepen over hen die liegen.’ Dit is het 
verhaal dat waar is. Er is geen god dan God. God is echt de machtige, de wijze. 
Als zij zich dan afkeren, dan is God welingelicht over de verderfbrengers (Q 3, 
61-63).
De Koran is ambitieus en alomvattend en, in deze passages, oecumenisch gericht. 
Dit geloof dat zich baseert op convergentie heeft ook een naam. Muḥammad 
werd volgens een Mekkaanse soera door God opgedragen de millat ’Ibrāhīm 
110 Tor (1926), pp. 132-133; Van der Velden (2007), pp. 186-187.
111 Donner (2002-2003), p. 49.
112 Q 3:84.
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(‘de religie van Abraham’) te volgen, als een ḥanīf (soera ’an-naḥl, ‘de bijen’, 
Q 16:123) (ḥanīf is het enkelvoud van de eerder vermelde ḥunafā’; de bewe-
ging wordt ḥanīfiyya genoemd).113 In de soera Yūnus, ‘Jonas’, Q 10:105, wordt 
opgedragen als een ḥanīf en niet als een mušrik (‘iemand die God helpers toe-
kent’) tot God te staan. De Armeense Geschiedenis van Pseudo-Sebeos, een bron 
uit het midden van de 7e eeuw, getuigt, naar verluidt op gezag van krijgsgevan-
gen volgelingen van Muḥammad, dat Muḥammad predikte dat men de God van 
Abraham moest erkennen.114 Merk op dat hier nog niet de term ’islām valt.
Islam is ten tijde van de profeet nog niet het ‘nodal point’ in het discours, nog 
geen nieuwe religie. Of toch? In Q 3:19 zegt de Koran volgens de meeste ver-
talingen dat de religie voor God ’al-’islām is. Mogen we dit beschouwen als een 
bewijs dat zich reeds in deze soera die toegeschreven wordt aan de Medinensische 
periode een religie gevormd had rond dit begrip? Er stellen zich verschillende 
interpretatieproblemen. Betekent het woord dīn hier reeds religie of is dīn slechts 
‘wat men aan God verplicht is’? Betekent ’al-’islām hier wel ‘de islam’, als religie, 
of verwijst dit nog naar een actie, een attitude, het zich onderwerpen aan God? 
Heeft de profeet dit zo gezegd? Een belangrijke getuigenis over de tekstproblema-
tiek vinden we in een variant overgeleverd op naam van ’Ibn Mas‘ūd, die stierf 
rond 653 AD en geldt als een autoriteit op het gebied van Koranoverlevering, 
omdat hij de profeet zeer na stond. Volgens hem luidde dit vers: de dīn voor God 
is ’al-ḥanīfiyya.115
Dit brengt ons terug bij de discoursanalyse en het idee van een ‘nodal point’. De 
lens waardoor gekeken wordt is in de voormelde verzen die van een ḥanīfiyya- 
beweging die zich profileert als de ‘religie van ’Ibrāhīm’, een empty signifier die in 
het hart van het weefsel staat. De millat ’Ibrāhīm is een ‘natuurlijk geloof ’ met 
’Ibrāhīm/Abraham als spilfiguur. Abraham vormt de verbinding tussen het Hei-
lige Land en Arabië, reeds in de Bijbelse context, en op het Arabisch schiereiland 
zelf.116 Hij geniet prestige zowel bij joden als christenen. Hij staat als aartsvader 
113 De meeste vertalers vertalen ‘die een ḥanīf was’ en betrekken dit op ’Ibrāhīm hoewel dit grammatikaal 
minder voor de hand ligt. Exegese stuurt de vertaling. In onze interpretatie wordt ’Ibrāhīm als een ḥanīf 
aanzien en worden Muḥammad en zijn volgelingen ertoe aangezet zijn voorbeeld te volgen en zich als 
ḥanīf op te stellen (zo in de meeste passages). Rippin (1991), p. 159 verwerpt deze interpretatie mijns 
inziens te vlug en op onduidelijke gronden.
114 Suermann (2011), p. 142.
115 EI2, s.v. al-Ḳur’ān 3b (A.T. Welch)
116 Dat de link tussen Abraham en het Arabisch schiereiland geen innovatie is van de Koran of de tijdgenoten 
van Muḥammad maar oude roots heeft blijkt onder meer uit een terloopse opmerking bij Flavius Josep-
hus (37-100 AD). Hij meldt reeds dat Arabieren hun origines verbinden met Ishmael, zoon van Abraham 
en de Egyptische Hagar, en dat ze hem beschouwen als de stamvader van hun volk. Cf. De oudheden van 
de joden, boek I, hoofdstuk XII/2, naar aanleiding van de leeftijd waarop Arabieren hun zonen besnijden.
Islam & christendom.indd   44 26/04/18   09:49
45m a r i a ,  J e z u s  e n  d e  k e t e n  va n  r e v e l at i e s  e n  p r o f e t e n
aan het begin. Het idee zelf van een ‘religie van Abraham’ is vermoedelijk ouder 
dan de Koran (die reeds het bestaan van een milla veronderstelt). We treffen de 
notie aan in beschrijvingen van Mekkaanse ḥunafā’ (in latere islamitische bron-
nen) en Muḥammad zou oorspronkelijk tot hen behoord hebben.117 Als dat waar 
zou zijn kunnen we Muḥammad inbedden in een bestaande maatschappelijke 
stroming voordat hij zich begint te manifesteren als profeet.
De gelijkstelling tussen ḥanīf (meervoud ḥunafā) en ‘belijder van de zuivere gods-
dienst’ brengt ons opnieuw bij een floating signifier. Het woord werd ontleend 
uit het Syrisch,118 waar het verwante woord ḥanpā normaal gesproken ‘heiden, 
niet-christen’ betekent.119 In de Syrische vertaling van het Nieuwe Testament 
wordt de term gebruikt voor de niet-joodse volgelingen van Jezus.120 In een aantal 
met elkaar verwante Semitische talen is de term negatief geladen.121 In het Kora-
nisch kader is een ḥanīf zonder enige twijfel een monotheïst, een ‘zuivere gelovige’ 
bovendien, iemand die men moet navolgen, wat op zijn minst gezegd verwarrend 
is. Het gaat niet om een taalverschil. A. Jeffery merkte op dat reeds in pre-islami-
tische poëzie ḥanīf als ‘heiden’ voorkomt, zoals ook later nog in christelijk Ara-
bisch.122 Hij stelt vast dat in vroeg-islamitische poëzie de term synoniem wordt 
met muslim. Nog in post-koranisch Arabisch is ḥanīf uitwisselbaar met muslim, 
en wordt de gemeenschap die Muḥammad stichtte ’al-ḥanīfa of ’al-ḥanīfiyya 
genoemd.123 Hoe moeten we dit begrijpen? 
De origine van dit woord is onmiskenbaar Syrisch, en de betekenis in het 
Arabisch is oorspronkelijk identiek. Opnieuw lijkt de betekenisverschuiving 
die plaatsvindt geen natuurlijke evolutie van een term, maar een herdefiniëring 
binnen een discours. Het punt is dat wie ḥanīf is niet gebonden is aan geïn-
stitutionaliseerd christendom of jodendom. Wat echter voor een christen een 
‘onbeschaafde ander’ is die op een hoop gegooid wordt met heidenen (zoals de 
mušrikūn van de Koran), wordt volgens de nieuwe definitie iemand die ingaat 
tegen de opsplitsing van het geloof. Het negatief geladen begrip ‘ḥanīf’ onder-
ging ameliorisatie, begrijpen we, bij hen die de onverdeelde en ‘natuurlijke religie 
van Abraham’ naar voren schoven als alternatief voor het opgedeelde joden- en 
christendom.124 Nam een groep monotheïsten een ‘geuzennaam’ aan en maakten 
117 Rubin (1990), p. 99.
118 Het woord wordt onder de ġarīb l-qur’ān gerekend.
119 De Blois (2002), pp. 18-19 gaat uitgebreid in op het betekenisspectrum in verwante talen.
120 Ibid., p. 21.
121 Ibid., p. 17.
122 Ibid., p. 19. Hij wijst erop dat ook moslimauteurs de term occasioneel zo gebruikten.
123 Jeffery (1938), p. 114.
124 Rippin (1991), p. 167 evalueert andere verklaringen die geboden zijn voor de ameliorisatie.
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ze van hun zwakte – het gebrek aan affiliatie, het gebrek aan eigen religieuze 
geschriften – hun kracht?125 Dit zou duiden op een bewustwordingsproces of 
emancipatie van een voorheen gemarginaliseerde groep. Deze stelling zullen we 
infra verdedigen. De identificatie van ’Ibrāhīm als ḥanīf, en ḥanīf als ‘zuivere gelo-
vige’ is een duidelijke aanwijzing voor de positionering van de Koran. De Koran 
vertrekt volgens zichzelf niet vanuit een joodse of christelijke sekte, zoals door 
sommige geleerden gesuggereerd werd, maar vertrekt van en inspireert zich op 
het ongedifferentieerde en onbegrensde monotheïsme van de ḥunafā’, het ‘geloof 
van Abraham’, een sterk idee zonder afgelijnde contouren als Muḥammads pro-
feetschap start. Juist het ongebonden karakter van de beweging schept ruimte om 
creatief om te gaan met joods en christelijk (en nog ander) erfgoed en zo in te 
spelen op de regionale noden.
Hiermee hebben we ons kader. We zetten onze belangrijkste bevindingen nog 
even op een rijtje: 
1) De Koranische boodschap richt zich tot al wie gelooft in de ene God; 
joden en christenen die openstonden voor een essentialistische interpreta-
tie van het monotheïsme konden deel uitmaken (en maakten deel uit) van 
de gemeenschap van gelovigen; 
2) De Koranische boodschap vormt een geheel met de eerdere revelaties 
tawrāh en ’injīl; de Koranische revelaties boden volgens zichzelf uitsluitsel 
over onduidelijke en omstreden kwesties; 
3) De Koran getuigt van de ontwikkeling van een convergentiemodel met 
’Ibrāhīm als spilfiguur; dit maakt ook deel uit van het gedachtegoed van de 
ḥunafā’. Het concept ‘religie van ’Ibrāhīm’ krijgt vaste(re) contouren door 
de Koranische teksten; 
4) De Koran maakt een nieuwe scheidingslijn tussen gelovigen en ongelovi-
gen die niet samenvalt met de scheiding tussen religies, maar het al dan 
niet aanvaarden van de ene God, Zijn profeten en wetten; 
5) Bestaande begrippen krijgen een nieuwe invulling en de Koran doet aan 
innovatie in het taalgebruik; 
6) ‚Islām als religie bestaat nog niet wanneer de Koran vorm aanneemt. Het 
hele punt is immers een eind te maken aan religieuze verdeeldheid en gelo-
vigen bijeen te brengen. 
7) Wie in God gelooft, en in de instructies die Hij via zijn profeten reveleert, 
is muslim, wat verwijst naar een attitude. De groep wordt aangesproken als 
‘gelovigen’ tout court (mu’minūn) en de religie wordt geduid als ḥanīfīyya.
125 De Blois (2002), p. 17 geeft aan dat er geen religie is die als de religie van de ḥunafā’ bekend staat.
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Deze informatie en visie op de gelovigen en hun geloof nemen we mee als achter-
grond bij de lectuur van de passages waarin Maryam en ‘Īsā vermeld zijn. Bij een 
exploratie van de Koranische Maryam en ‘Ῑsā valt op, zoals verwacht mag worden 
op basis van de bovenstaande observaties, dat heel wat ingrepen erop gericht zijn 
struikelblokken tussen joden en christenen uit de weg te ruimen. Dit zou per-
fect verklaarbaar zijn indien de profeet Muḥammad inderdaad, zoals sommige 
bronnen stellen, leefde in een tijd waarin een groep ongebonden en bevlogen 
gelovigen zich inspireerden op de idee van een millat ’Ibrāhīm die zich boven reli-
gieuze tegenstellingen plaatste. Met de Koran wordt een heel nieuwe stap gezet: 
de beweging van godszoekers krijgt vaste fundamenten en afgelijnde contouren. 
Als de Koran inderdaad startte vanuit de ḥanīfiyya, dan verklaart dit dat joods en 
christelijk erfgoed enerzijds prominent aanwezig is maar anderzijds ook gevoelige 
transformaties ondergaat. Het verschil met de beweging die voorafging zou dan 
precies gelegen zijn in het feit dat er een profeet opstaat die teksten brengt die de 
status van revelatie krijgen.
Deze hypothese exploreren we verder in wat volgt. We lezen de narratieven als 
een concretisering van een coherent (of coherentie-zoekend) convergentiemodel, 
iets wat open staat voor ieder die gelooft. Om te onderzoeken wat de Koran doet 
met Maryam en ‘Īsā lezen we de sleutelpassages rond hen contrastief met enkele 
(overtuigende) parallellen van christelijke herkomst (we kunnen hier niet exhaus-
tief zijn).126 Daarna nemen we de passim verwijzingen onder de loep. Ten slotte 
zullen we ook stilstaan bij de identiteit van de Koranische Maryam, ‘Īsā, Zaka-
riyyā en Yaḥyā. Zo brengen we het transformatieproces in kaart dat van Jezus de 
Koranische ‘Ῑsā maakt, en van Maria de Koranische Maryam. Eens we weten wat 
de effecten zijn van de wijzigingen, zullen we trachten het proces te contextualise-
ren.
4. De narratieven: de soera Maryam, de soera ’āl ‘Imrān en de 
soera ’al-mā’ida
4.1. Barmhartigheid, eenheid van revelatie, en de goddelijke wet
De drie soera’s waarin de narratieve delen rond Maryam en ‘Īsā ingebed zijn zet-
ten allemaal in met een thema dat direct verband houdt met de positie van ‘Īsā 
binnen het religieus landschap. Net als F. Van der Velden beschouwen we dat 
126 Het netwerk van verbindingen met christelijke teksten van diverse aard en origine is zeer dicht. In Van der 
Velden (2007), pp. 181-182, 193 vindt men een schema met parallellen voor Q 3, 45-59 respectievelijk 
Q 3, 33-64. Dit schema geeft goed weer wat de Koran opneemt en weglaat, kortom, wat de Koran doet.
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een zoektocht naar convergentie aan de basis ligt van de hervertelling van het 
christelijk verhaal (Q 19) en dat dit progressief uitgewerkt wordt tot een cohe-
rente interpretatie van het geloof in de latere soera’s (Q 3 en Q 5). Omdat al 
deze soera’s de christelijke boodschap als positief benaderen, spreekt F. Van der 
Velden van een Konvergenzstrang, ‘een streng van convergentie’, die als een rode 
draad door de soera’s loopt.127 Deze visie leidt inderdaad tot een samenhangende 
interpretatie.
De soera Maryam (Q 19) die de oudste van de drie zou zijn – de enige die 
beschouwd wordt als Mekkaans – vertrekt van het thema raḥma, ‘barmhartig-
heid’; afleidingen van de stam /rḥm/ ‘erbarmen hebben’ keren bij herhaling terug. 
Het woord raḥmān (‘Barmhartige’) als epitheton van God is een oude ontlening 
uit Judeo-Aramees, maar voor de link met de Koran kijken we in zuidelijke rich-
ting. In Jemen wordt in joodse context deze naam gebruikt voor God vanaf onge-
veer het jaar 400;128 daar vinden we raḥmānān ook als naam voor de (ene) God 
in christelijke inscripties uit de 6e eeuw.129 Het is dus een motief dat voor alle 
Arabische monotheïsten (joods, christelijk, ḥanīf ...) betekenisdragend is, of zelfs 
de essentie is van God, en dus het potentieel heeft te verbinden. Dit sluit aan bij 
de zoektocht naar convergentie.130
De soera ’āl ‘Imrān (‘het geslacht van ‘Imrān’, Q 3) beklemtoont in de openings-
lijnen dat God één is, en dat de tawrāh, ’injīl en de Koranische revelaties een 
geheel vormen (Q 3:2-4). Dit is emblematisch aan het begin van een soera die 
handelt over de protagonisten van het christendom. Het één zijn van God is de 
basis van het jodendom, vooral sinds de Tweede Tempelperiode toen de volle 
nadruk kwam te liggen op de aanbidding van één universele God.131 Waar het 
oude jodendom andere hemelse en spirituele wezens niet uitsloot maar enkel 
stelde dat God superieur was, de enige die aanbeden mocht worden,132 werd de 
weigering andere goden te aanvaarden een onvervreemdbaar kenmerk van de 
joodse religie. Voor paganisten gold dit als een a-sociale en zelfs onreligieuze 
127 Hij ziet een proces dat loopt van een zoektocht naar convergentie naar een omlijnd geloof, in drie stadia 
‘Suche nach Konvergenz’ (de zoektocht naar convergentie), het ‘Aufstellen der Konvention’ (het opstellen 
van de conventie) en de ‘Bestimmung der Konfession’ (het vastleggen van de regels van het geloof ) (Van 
der Velden (2008), p. 130).
128 Robin (2015), p. 63.
129 Nebes (2011), pp. 37-38; Segoya 2015, 53f. (cf. Istanbul 7608 bis, l. 16 en Wellcome A 103664, beide 
te vinden op dasi.humnet.unipi.it).
130 Dye (2015), p. 23.
131 Hurtado (2010), p. 547.
132 Ibid., pp. 547, 550.
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houding,133 mede omdat tempels naast religieuze ook sociale en economische 
functies vervulden waar mensen met diverse religieuze achtergronden gebruik 
van maakten. Het christendom bewaarde het basisaxioma van de ene God, maar 
voegde er een tweede aan toe, het geloof in de Verlosser Jezus Christus. Vanuit zijn 
persoon werd het hele systeem van religieuze tekens geherstructureerd. Hij kwam 
daardoor naast God te staan, als expressie van God, wat volgens de meeste joden 
het monotheïsme op losse schroeven stelde, en voor heel wat discussies binnen 
het christendom zou zorgen. De oude motieven schepping, wonderen en wijsheid 
werden nu met Jezus verbonden.134 De erkenning van Jezus als zoon van God en 
de aanbidding van Jezus werd een breekpunt.135 Traditionele joden zagen in hem 
hoogstens een rabbi, profeet en wonderdoener, een van hen, maar geen goddelijk 
wezen.136 Ook binnen het christendom hadden hierover discussies gewoed met 
verdeeldheid tot gevolg.137 Het idee dat er geen god is buiten God is weliswaar 
een bindende factor onder monotheïsten, maar het is een band die hersteld moet 
worden. De Koran tracht volgens onze werkhypothese common ground te vin-
den onder alle monotheïsten door dit struikelblok weg te nemen. Als gelovigen 
het eens zijn dat er één God is, dan moeten christenen ophouden verwarring te 
zaaien en aanvaarden dat Jezus niet meer is dan een mens, vindt de Koran. Dat 
is ‘beter voor hen’, stelt de tekst laconiek.138 Anders zijn ze mušrikūn, (niet beter 
dan) veelgodendienaars.
De soera ’al-mā’ida (‘de tafel’, Q 5) die als de jongste van de drie soera’s beschouwd 
wordt, opent met het thema van de onderwerping aan Gods wetten. Ook dit 
verwijst naar een bron van onrust in de interreligieuze betrekkingen. Immers, 
het gehelleniseerde christendom had belangrijke aspecten van de Torah laten val-
len (besnijdenis van jongens, verbod op varkensvlees ...), die symbool stonden 
voor het verbond tussen God en de mens. Ook hier zien we een band die hersteld 
moet worden, een barrière die weggenomen moet worden bij de vestiging van het 
overkoepelende model. In deze soera worden de verplichtingen gespecifieerd die 
horen bij de toetreding tot de alliantie van de mu’minūn.139
133 Ibid., p. 549.
134 Theissen (2001), pp. 35-37.
135 Hurtado (2010), pp. 557-562. 
136 Hayes (1999), p. 140.
137 Minstens sinds het christendom staatsgodsdienst werd van het Romeinse rijk, trad er een aanzienlijke 
rivaliteit op tussen christelijke subgroepen die een grote impact hadden op de religie van het Oosten (Van 
der Velden (2007), p. 190).
138 Q 4:171.
139 Cuypers (2007), p. 44.
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4.2. De soera Maryam: de barmhartige God
Regels 1-33 van de soera Maryam vormen compositorisch een geheel.140 Dit 
deel handelt over het moment dat Maryam ‘Ῑsā ter wereld brengt. G. Dye argu-
menteert op basis van literaire, structurele en inhoudelijke criteria overtuigend 
dat Q 19:34-40, de ‘Christological controversy section’, een interpolatie is ten 
opzichte van een eerder ‘origineel’ of een oudere versie.141 Buiten deze polemische 
verzen is de soera zacht van toon. De Koran roept de toehoorder op terug te 
denken aan Zakariyyā (Zacharias) ‘in het (eeuwige) Boek’ waaruit God revelatie 
brengt. De ’id-zin (‘toen...’) roept een bij het publiek vertrouwd verhaal op.142 
Dit sluit aan bij de observatie dat de Koranische revelaties aanvankelijk niet los te 
zien waren van eerdere geschriften en bestaande mondelinge tradities.
4.2.1. Zakariyyā doet een beroep op de barmhartigheid van god
In de eerste lijnen krijgen we een blik op de intieme bekommernissen van de 
grijsaard Zakariyyā: 
Dit is wat we in de herinnering brengen143 over de barmhartigheid van jouw 
Heer ten aanzien van zijn slaaf Zakariyyā toen hij zijn Heer in het verborgene 
riep en zei: ‘Mijn Heer, mijn gebeente is zwak geworden en mijn hoofd grijs 
van ouderdom. Bij het aanroepen van U, mijn Heer, ben ik nooit iets tekort 
gekomen. Maar ik ben bang voor [wat] de verwanten [zullen doen] die na mij 
komen, want mijn vrouw is onvruchtbaar. Schenk mij toch, van bij U, een 
naaste die mijn erfgenaam zal zijn en die de erfenis van het geslacht van Ya‘qūb 
verder zal zetten en maak, mijn Heer, dat hij iemand is in wie U welbehagen 
vindt.’ ‘Oh Zakariyyā, Wij kondigen jou een jongen aan die de naam Yaḥyā 
draagt, een naam die Wij nog niet eerder aan iemand hebben gegeven.’ Deze zei 
daarop: ‘Hoe kan ik nog een jongen krijgen terwijl mijn vrouw onvruchtbaar is 
en ik een hoge ouderdom heb bereikt?’ (God) zei: ‘Zo is het. Jouw Heer heeft 
het gezegd: ‘Het is voor mij gemakkelijk. Ik heb jou vroeger immers ook gescha-
pen toen jij nog niets was.’ (Zakariyyā) zei: ‘Mijn Heer, geef mij een teken.’ 
140 Van der Velden (2007), p. 168.
141 Dye (2015), p. 4 geeft aan dat ‘origineel’ een relatief begrip is (Grenzbegriff).
142 Volgens veel vertalers zegt de tekst dat episodes over Maryam, ’Ibrāhīm (Abraham), Mūsā (Mozes) en 
Henoch (’Idrīs), te vermelden zijn in het ‘Boek’. We volgen de suggestie van Madigan (2001), p. 88 en 
Abboud (2014), p. 21 die opperen dat een liturgische context opgeroepen wordt waaraan ‘teruggedacht’ 
moet worden.
143 Dikr is het in herinnering brengen en ook een verhaal dat men zich herinnert (Van Bladel (2008), 
pp. 182, 199, n. 23).
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Daarop zei Hij: ‘Jouw teken zal zijn dat jij drie nachten achtereen niet tot de 
mensen zult spreken.’ Toen ging hij naar buiten, naar zijn volk, uit de tem-
pel, en bracht hij de revelatie dat ze ’s ochtends en ’s avonds moesten lofprijzen 
(Q 19:2-11). 
De passage sluit nauw aan bij het evangelie van Lucas 1:8-23. In de christelijke 
versie staat Zacharias bij het altaar om een reukoffer te brengen; buiten staat er 
een menigte. Dan verschijnt er een engel die aankondigt dat zijn gebed verhoord 
is. Hij kondigt de komst van Johannes de Doper aan. Zacharias reageert echter 
vol ongeloof: ‘Hoe kan ik weten of dat waar is? Ik ben immers een oude man en 
ook mijn vrouw is al op leeftijd!’144 Hiervoor wordt hij bestraft: hij wordt voor 
drie dagen met stomheid geslagen. De menigte leidt hieruit af dat hij een visi-
oen gehad heeft. We vinden dezelfde ankerpunten in de Koran: het gebed in de 
tempel, de aankondiging van een zoon, de vraag hoe de zwangerschap mogelijk 
is, de ouderdom van Zakariyyā, de stomheid, de menigte buiten. Het is pas als 
we de verschillen in de vertelling niet als variaties zien maar als iets wat de Koran 
doet, dat we zien hoe grondig de draagwijdte van het verhaal verandert door een 
paar ogenschijnlijk kleine ingrepen. Het motief van Zacharias’ ongeloof, dat een 
belangrijke kern uitmaakt van het christelijk verhaal, wordt geschrapt. We stuiten 
op de limieten van wat mogelijk is in het Koranisch model. Zakariyyā kan zich 
niet afvragen of wat de engel zegt waar is of niet. Wie niet gelooft in de tekenen 
van God is ongelovig. Het verhaal moet goed verteld worden, volgens de normen 
van de groep. Het motief van ouderdom wordt verplaatst naar de smeekbede. 
Hem kwelt de vraag wat er van zijn vrouw moet worden als hij sterft. Zonder 
kind en met het stigma van onvruchtbaarheid (reeds in de Bijbel een vloek die 
slechte mensen trof )145 heeft zij geen sociaal vangnet en hangt ze af van de good-
will van familieleden. Bovendien koestert Zakariyyā vooral de wens een waardige 
opvolger te hebben (hij vraagt geen ‘kind’ maar een walī, een ‘naaste’, die als erf-
genaam de zorg voor zijn vrouw op zich neemt, en ook de spirituele erfenis ver-
der zet). De stomheid is een teken dat hij vraagt en dat hem sterkt in zijn geloof, 
geen straf. Na deze episode van intimiteit met God komt Zakariyyā de tempel uit 
en brengt hij de revelatie dat men God ’s ochtends en ’s avonds moet lofprijzen 
(Q 19:11). Dit kunnen we zien als een instructie die geldt voor alle gelovigen.146
144 Lucas 1:18.
145 Terian (2007), p. 189, n. 6.
146 Dit is een mogelijke aanwijzing voor de vroege geloofspraktijk. Vermoedelijk bad Muḥammad tweemaal 
per dag (Mekka) en later, in Yatrib, driemaal (EQ IV 216a, s.v. prayer: 227b, cf. Böwering (2008)). De 
vijf dagelijkse gebeden gaan niet terug op de Koran maar werden later ingesteld.
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In de volgende lijn krijgt Yaḥyā – inmiddels geboren – de opdracht zich krach-
tig vast te houden aan ‘het Boek’: ‘Oh Yaḥyā, neem het Boek stevig vast! Wij 
gaven hem oordeelskracht als kind, mededogen van Onzentwegen en zuiverheid. 
Hij was godsvrezend en plichtsgetrouw tegenover zijn ouders en hij was geen 
rebelse bruut. Vrede zij met hem op de dag dat hij geboren werd, op de dag dat 
hij sterft en op de dag dat hij levend opgewekt wordt’ (Q 19:12-14). De pas-
sage voorafschaduwt een gelijkaardige beschrijving van ‘Īsā verderop in de tekst. 
Het ‘zich vasthouden aan’ (Yaḥyā) respectievelijk het ‘krijgen van het Boek’ (‘Ῑsā) 
is een essentieel stuk informatie. Yaḥyā en ‘Īsā belichamen geen breuk met de 
tradities van de tawrāh, maar bestendigen ze. De twee profeten zijn in deze soera 
bovendien gelijkaardig en bijna gelijkwaardig.147 Zowel het evangelie van Lucas 
als de Koran temperen het rebelse karakter van de figuur van Johannes de Doper/
Yaḥyā. Ook de dwarse kant van Jezus wordt door de Koran geneutraliseerd. 
Daarmee, zouden we kunnen denken, wordt ingegaan tegen populaire tradities 
waarin Jezus als een tegendraads iemand afgeschilderd wordt. In bijvoorbeeld het 
Kindheidsevangelie van Thomas wordt hij neergezet als iemand die niet alleen in 
de tempel van Jeruzalem ageert, maar zich tegen iedere vorm van aardse autoriteit 
verzet. Hij wordt er geportretteerd als een hoogbegaafd kind dat zijn bovenna-
tuurlijke krachten niet de baas kan en met zichzelf geen blijf weet. Hij bliksemt 
zomaar iemand neer en is onmogelijk tegen zijn ouders en op school. Het keer-
punt komt tijdens de tempelscène wanneer hij zich realiseert dat God zijn echte 
vader is en er rust over hem neerdaalt.148 Is het omwille van dit of vergelijkbare 
verhalen dat de Koran beklemtoont dat hij zijn ouders gehoorzaamde en geen 
geweldenaar was? Het is mogelijk. Verhalen zoals deze zijn niet acceptabel binnen 
het Koranisch perspectief en ook niet nuttig. Ten eerste is ‘Ῑsā niet de zoon van 
God waardoor het motief van de goddelijke krachten vervalt. Ten tweede hoort 
‘Ῑsā als gezant van God een rolmodel te zijn voor de gelovigen, geen onbeheerst 
creatuur. Net zoals het motief van Zacharias’ ongeloof gewijzigd werd, zo wordt 
dat van de rebelse Jezus geschrapt en dat doet de Koran in enkele woorden. Wat 
een terloopse en moeilijk te plaatsen opmerking lijkt, krijgt een nieuwe dimensie 
wanneer we ervan uitgaan dat de Koran iets doet. De mu’minūn weten nu dat 
dergelijke schilderingen die wellicht her en der de ronde doen (zoals blijkt uit het 
Kindheidsevangelie) niet waar kunnen zijn.
147 Van der Velden (2007), p. 175.
148 Hock (1995), pp. 104-143.
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4.2.2. maryam en de barmhartige god
In de volgende scène, die heel poëtisch is, vraagt de Koran terug te denken aan 
Maryam ‘in het Boek’. De tekst suggereert daarmee dat het verhaal dat volgt 
– en dat sterk afwijkt van de canonieke christelijke versie – bekend is. De ver-
teller roept empathie op met de vrouw die alleen en met de moed der wanhoop 
haar missie volbrengt. Het verhaal is nauwelijks te vatten zonder kennis van de 
christelijke subtekst149 en inzicht in de christelijk geïnspireerde symboliek. Er zijn 
twee sleutellocaties, vaag gedefinieerd als een ‘oostelijke’ en een ‘verre plaats’ die 
veelbetekenend lijken te zijn: 
Herinner je Maryam, in het Boek, toen zij zich van haar familie verwijderde, 
(en) naar een oostelijke plaats (ging), en zich van hen afschermde; toen zonden 
Wij Onze geest naar haar en hij nam de gestalte aan van een welgevormde mens. 
Ze zei: ‘Ik zoek bij (God) de Barmhartige bescherming tegen jou, als jij god-
vrezend bent.’ Hij zei: ‘Maar ik ben de gezant van jouw Heer om jou een pure 
jongen te schenken.’ Ze zei: ‘Hoe zou ik een jongen krijgen, terwijl geen mens 
mij aangeraakt heeft; ik ben geen losbandige vrouw!’150 Hij zei: ‘Zo!’ Jouw Heer 
heeft gezegd: ‘Het is voor Mij gemakkelijk. Het is zo opdat Wij hem tot een 
teken voor de mensen zouden maken en als een daad van barmhartigheid van 
Ons. Het is een uitgemaakte zaak.’ Dus werd zij zwanger van hem en verwij-
derde ze zich met hem naar een verre plaats. Toen maakten de weeën dat ze naar 
de stam van de palm ging. Zij zei: ‘Och was ik maar voor dit alles gestorven; was 
ik maar uitgestoten151 en vergeten.’ (Q 19:16-23)
De barmhartigheid van God – het thema van de soera – lijkt in scherp contrast te 
staan met Maryams realiteit. De weeën brengen haar psychisch lijden naar boven. 
Ze verlangt ernaar dood en vergeten te zijn (een zelf gewenste damnatio memoriae 
die dient om haar stam schande te besparen). Maryam is door haar zwanger-
schap zo alleen komen te staan als een mens kan zijn ... of toch niet. Want in dit 
inferno van verlatenheid (als we het zo mogen noemen) schiet God haar te hulp 
bij monde van de boreling: 
Maar hij riep haar van onder haar/vanuit haar:152 ‘Wees niet bedroefd, jouw 
Heer heeft onder jou een riviertje geplaatst. Schud de stam van de palm naar 
149 Dye (2015), p. 5.
150 De term wordt zowel gebruikt voor overspelige vrouwen als voor vrouwen van lichte zeden.
151 Het woord betekent ‘vergeten, niet meer onder de stamleden gerekend’.
152 ‘Van onder haar’ is wat men normaal zou vertalen; de religieuze geleerde ’as-Suyūṭī (15e eeuw) echter 
stelt dat het om een Nabatese ontlening gaat die ‘van uit haar buik’ betekent wat dan zou bevestigen dat 
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je toe, dan zal deze verse rijpe dadels op je laten vallen. Eet en drink dan en 
wees goedgezind en als jij iemand van de mensen ziet zeg dan: ‘Ik heb aan de 
Genadige (God) de gelofte gedaan mij te onthouden en dus zal ik met geen 
mens spreken.’ Dan nam zij hem mee naar haar volk, terwijl zij hem droeg. 
Ze zeiden: ‘Oh Maryam, jij hebt iets ongelooflijks gedaan. Zuster van Hārūn, 
jouw vader was geen slechte man en jouw moeder was geen losbandige vrouw!’ 
Daarop wees ze naar hem. Ze zeiden: ‘Hoe kunnen wij nu spreken met iemand 
die nog een kind in de wieg is?’ Hij zei: ‘Ik ben Gods slaaf; Hij heeft mij het 
Boek gebracht en mij tot profeet gemaakt. Hij heeft mij gezegend gemaakt waar 
ik ook ben en Hij heeft mij het gebed en aalmoezen opgelegd zolang ik leef. Hij 
heeft mij respectvol gemaakt tegenover mijn moeder en Hij heeft mij niet tot 
een akelige bruut gemaakt. Vrede zij met mij op de dag dat ik geboren werd, op 
de dag dat ik sterf en op de dag dat ik zal herrijzen, levend.’ (Q 19:24-33) 
In de aanspreking ‘zuster van Hārūn’ (Aäron is in de joodse traditie het symbool 
van het priesterschap) schuilt een onderhuids verwijt van de stamgenoten, dat 
juist zij, een wijdelinge uit een profetengeslacht, de morele codes brak.153 God 
behoedt haar via het teken van de sprekende boreling. Maryam hult zich in stilte 
en legt haar lot in Zijn handen.154 God was barmhartig, raḥmān, ook al leek het 
niet zo; Maryam onderwierp zich aan de wil van God ook al wenste ze zichzelf 
dood. De gelovige kan in nood rekenen op God, is de boodschap.
Het motief van Jezus die spreekt vanuit de wieg en zijn missie aankondigt vinden 
we terug in het apocriefe Kindheidsevangelie van de Redder. Deze tekst, bekend 
uit een latere Arabische vertaling die vermoedelijk teruggaat op een Syrische 
brontekst, zou ontstaan zijn in de 5e of 6e eeuw AD. In deze versie bekrach-
tigt de baby Jezus dat hij de zoon is van God: ‘Ik ben Jezus, de zoon van God, 
het Woord (logos), die jij voortgebracht hebt, zoals de engel Gabriël jou ver-
kondigd had. Mijn Vader heeft me gezonden om de wereld te redden.’155 Als we 
ervan uitgaan dat deze traditie bekend was in het milieu van de profeet, dan zien 
we opnieuw hoe een stukje christendom ‘overschreven’ wordt. Het motief blijft 
behouden maar krijgt een aangepaste invulling.
Opvallend is dat in het geboorteverhaal het hart volledig naar Maryam uitgaat, 
niet naar ‘Īsā, die in de Koran eerder afstandelijk benaderd wordt. Het narratief 
het ‘Ῑsā is die spreekt. Abboud (2005), p. 268 legt een verband met een oud-Egyptische traditie van een 
foetus-koning die zijn moeder toespreekt vanuit de buik.
153 Mourad (2008), p. 165. Dit gaat terug op het Proto-evangelie van Jacobus.
154 Het zwijgen van Maria is een motief dat ook in christelijke bronnen voorkomt.
155 Gero (1971), p. 74, n. 1.
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staat in het teken van de oude vrouwelijke symbolen: moederschap, fertiliteit, 
de continuïteit van het leven. H. Abboud legt nadruk op de creativiteit van de 
Koran die Arabische literaire tradities verbindt met christelijk materiaal. Hij stelt 
dat het niet-christelijke Arabische publiek deze verzen kon interpreteren als relaas 
over een transformatie van een vrouw tot moeder, een transitie die tot stand 
kwam, zoals in de pre-islamitische poëzie, door een tocht naar de wildernis.156
4.2.3. Waarom bevalt maryam onder een palmboom?
De soera Maryam geeft een zeer poëtische en respectvolle versie van de geboorte 
van Jezus/‘Ῑsā, maar voor christenen lijkt er zich toch wel een probleem te stellen. 
Waarom verandert de Koran het geboorteverhaal zo ingrijpend? Dat de profeet 
het evangelische verhaal niet kende lijkt onwaarschijnlijk. Op het eerste gezicht 
zou men kunnen denken dat de hervertelling van het geboorteverhaal niet meer 
is dan een voorbeeld van cultural transplantation, het aanpassen van het verhaal 
aan de doelgroep. ‘Īsā wordt nog altijd geboren onder nederige omstandigheden, 
zij het onder een palm. Wat zou een bewoner van het Arabisch schiereiland heb-
ben aan een volkstelling van keizer Augustus of een stal in Bethlehem? Zou dit 
het verhaal niet onnodig exotisch maken? Dit zou een aannemelijke verklaring 
kunnen zijn. Maar er gaat vermoedelijk meer schuil achter deze wijziging.
Het Koranische verhaal is niet uit het niets ontstaan, maar is gebouwd uit 
bestaande narratieve bouwstenen. De combinatie van een vrouw, water en een 
palmboom is een oud beeld van fertiliteit en het motief heeft zijn roots in het 
antieke heidendom.157 Het mirakel van de palm komt voor in christelijke apo-
criefe teksten en maakt deel uit van de troostliteratuur; het is vooral bekend uit 
Ethiopische bronnen.158 De verwantschap tussen de christelijke en Koranische 
teksten is onmiskenbaar. Zo lezen we in pseudo-Mattheüs 20, een tekst die 
getuigt van een verwante traditie:159 
Het gebeurde op de derde dag van hun reis, toen ze aan het stappen waren, dat 
de gezegende maagd Maria vermoeid raakte van de felle hitte van de zon in de 
woestijn. Toen ze een palmboom zag, zei ze tegen Jozef: ‘Laat me hier een beetje 
156 Abboud (2005), p. 277.
157 Ibid., p. 266 e.v.; Mourad (2002), pp. 206-216 legde een link met de mythe van Leto en de geboorte van 
Apollo.
158 Er zijn geen attestaties in Syrisch, stelt Dye (2015), p. 6.
159 Shoemaker (2003), pp. 18-19 gaat in op de aard van de band tussen deze tekst en de Koran. De tekst van 
Pseudo-Mattheüs kwam volgens recent onderzoek (Gijsel & Beyers (1997), pp.59-67) tot stand in de late 
6e of 7e eeuw.
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rusten, in de schaduw van de boom.’ Jozef haastte zich, leidde haar naar de 
palmboom en liet haar afstappen van haar rijdier. Toen de gezegende Maria daar 
zo zat, keek ze naar het gebladerte van de palmboom, en zag dat hij vol fruit 
hing. Ze zei tegen Jozef: ‘Ik wou dat het mogelijk was om wat fruit te krijgen 
van deze palmboom.’ Jozef zei tegen haar: ‘Hoe kun je dit nu zeggen, als je ziet 
hoe hoog de palmboom is; hoe kun je nu eraan denken het fruit ervan te eten? 
Ik denk meer aan onze nood aan water, want onze waterzakken zijn nu leeg, en 
we hebben niets waarmee we onszelf en onze dieren kunnen verfrissen.’ Dan 
zei Jezus, die lekker tegen zijn moeders borst lag vrolijkweg tegen de palm: ‘Oh 
boom, buig je takken, en verfris mijn moeder met je fruit’ (...). Dan zei Jezus 
(tegen de palm): ‘Sta recht, palm, en wees sterk; wees de metgezel van mijn 
bomen die in het Paradijs van mijn vader staan, open vanuit jouw wortels een 
waterader die verborgen is in de grond en laat het water vloeien.’160 
In de christelijke dormition texts (verhalen over de ontslaping van Maria) her-
innert Jezus de stervende Maria aan deze scène om zich kenbaar te maken. Het 
motief vervulde dus diverse functies binnen de christelijke verteltradities. De epi-
sode die zich in de (ons bekende) christelijke tradities afspeelt tijdens de vlucht 
naar Egypte is in de Koran verplaatst naar de geboorte. Er is ook een verschui-
ving in draagwijdte. Bij pseudo-Mattheüs zien we dat Jezus’ goddelijke kracht in 
beeld gebracht wordt en dat hij zijn ouders verlost van fysieke noden, honger en 
dorst. In de Koran is dit mirakel een teken van God dat Maryam de kracht geeft 
om haar stam tegemoet te treden.
Een tweede vaststelling betreft het feit dat het geboorteverhaal van Jezus ook in 
christelijke bronnen minder eenduidig is dan we, met kerstmis in het achter-
hoofd, zouden denken. Marcus en Johannes reppen niet over de geboorte van 
Jezus. Volgens het Proto-evangelie van Jacobus161 beviel Maria onderweg in een 
grot.162 Het geboorteverhaal dat we kennen in de westerse cultuur en dat de kern 
vormt van het kerstfeest is gebaseerd op een versmelting van Mattheüs en Lucas, 
aangevuld met elementen uit de volkscultuur. Omdat er echter weinig reden is 
om aan te nemen dat de evangelische versie niet bekend was – naast die van het 
Proto-evangelie van Jacobus – zien we de alternatieve versie als een keuze. Hoe 
160 Mourad (2008), p. 167.
161 Voor vele gelovigen was het Proto-evangelie van Jacobus een authentiek stuk van het Bijbels verhaal. Het 
was ook nog lang populair in het westen, zoals blijkt uit kunst (Hock (1995), p. 27 e.v.). Het oudste 
manuscript, de Bodmer V, dateert uit de 4e eeuw en komt uit Egypte; de bron zelf zou uit de late 2e eeuw 
AD stammen (Ibid., p. 11)
162 Ibid., pp. 64-65 (Proto-evangelie van Jacobus 18).
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kwam de Koranische versie tot stand? Met de zoektocht naar verklaringen betre-
den we revisionistisch terrein.
S.J. Shoemaker legde een ingenieus verband tussen de soera Maryam en de 
Kathisma-kerk, die gelegen was tussen Jeruzalem en Bethlehem. De Kathis-
ma-kerk zou volgens Shoemaker begonnen zijn als een schrijn gewijd aan de 
geboorte van Christus; vieringen rond Maria’s rol in het geboorteverhaal maken 
van oudsher deel uit van de liturgische tradities van de plaats. Op deze plek (en 
nergens anders, betoogt hij) komen twee tradities samen die tot een versmol-
ten zijn in het Koranische geboorteverhaal. De eerste is die van de geboorte van 
Jezus zoals beschreven door het Proto-evangelie van Jacobus. Maria is met Jozef 
onderweg als haar weeën inzetten, en Jozef verzucht wanhopig ‘deze plaats is een 
woestijn!’ Ze bevalt onderweg in een grot. Deze locatie verbindt Shoemaker met 
de ‘verre plaats’ van de Koran. De tweede traditie is het verhaal van de vlucht 
naar Egypte. Nadat de geboorte in de officiële versie van het christendom in 
Bethlehem kwam te liggen, kreeg de Kathisma-kerk een nieuwe functie, als de 
plaats waar Maria rustte tijdens de vlucht, wat aanknoopt bij narratieven rond 
Maria en de palmboom die we kennen uit Pseudo-Mattheüs en de dormition-tra-
dities. Zo kon de kerk haar positie als pelgrimsplaats behouden, ook nadat de 
versie rond de geboorte in Bethlehem de overhand gehaald had.163 Hierdoor kon 
volgens Shoemaker de Koran de geboorte van Jezus verbinden met het mirakel 
van de palm. Na de islamitische veroveringen werd de kerk een gedeelde pel-
grimsplaats; het is onzeker of de moslims de plaats omvormden tot moskee of de 
ruimte gewoon deelden. Het is in de islamitische periode (ca. 8e eeuw) dat een 
mozaïek aangebracht wordt met een palmboommotief.164 Ook dit palmmozaïek 
neemt Shoemaker op in zijn argumentatie; hij ziet er een bewijs in dat moslims 
de plaats markeerden als de geboorteplaats van Jezus/‘Ῑsā. De Rotskoepel in Jeru-
zalem is net als de Kathisma-kerk octogonaal en bevat een mozaïek met ditzelfde 
motief: een grote palm in het midden, geflankeerd door twee kleintjes. Volgens 
Shoemaker werd dit eerste grote islamitische monument onder inspiratie van de 
Kathisma-kerk gebouwd. Zijn bevindingen koppelt hij aan revisionistische theo-
rieën rond het ontstaan van de Koran. De moslims, concludeert hij, kenden aan 
de Kathisma-kerk een groot belang toe. Daarom zouden de lokale tradities van 
deze kerk de inspiratiebron geweest zijn voor de soera Maryam, wat ons op revi-
sionistisch terrein brengt.165 Maar is wat hij aanbrengt meer dan circumstantial 
evidence? Klopt de reconstructie wel? Er zitten zwaktes in de uitgangspunten van 
163 Shoemaker (2003), pp. 10-13, 30-31.
164 Nees (2015), p. 165.
165 Shoemaker (2003), pp. 11-12; Dye (2015) bouwt op zijn hypothese voort.
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dit artikel. De eerste is dat Shoemaker de ‘plaats in de woestijn’ gelijkstelt met 
de ‘verre plaats’ in de soera Maryam, wat onzeker is. In deze verre plaats met 
een palm ziet hij een rurale setting, een geïsoleerde plek. Indien deze gelijkstel-
ling echter niet juist zou zijn, komt heel de hypothese op de helling te staan. 
Ten tweede leest hij in zijn reconstructie een bevestiging van de revisionistische 
theorie dat de Koran later en elders tot stand kwam dan de islamitische traditie 
wil (een theorie die inmiddels aan waarschijnlijkheid ingeboet heeft).166 Net als 
P. Crone komt hij bovendien tot een binaire constructie. Als we zijn hypothese 
niet aanvaarden, dan zijn de verbanden die hij aanbrengt toeval, een mogelijk-
heid die hij vrijwel uitsluit. Maar is dit wel de enig mogelijke interpretatie van 
hetgeen hij ziet?
Zelf hechten we meer belang aan het feit dat de Koran het verhaal van Jezus 
volledig onttrekt aan het geografisch kader waarbinnen zijn leven zich afspeelde 
volgens de evangeliën. Niet alleen wordt Bethlehem als geboorteplaats geschrapt; 
wat in de plaats komt is geen reëel maar een allegorisch landschap. Het niet ver-
ankeren van personen in tijd en ruimte is kenmerkend voor de Koran. Tot welke 
lectuur komen we zo? G. Dye identificeert de eerste sleutellocatie, de oostelijke 
plaats, als de Tempel van Jeruzalem waar Maria volgens apocriefe bronnen (het 
Proto-evangelie van Jacobus, Pseudo-Mattheüs) haar kindertijd doorbracht. We 
weten dat de Koran deze traditie kende en opnam en de gelijkstelling is zeer 
waarschijnlijk. De Koran stelt dat ze naar de oostelijke plaats ging toen ze zich 
afschermde van haar familie, en de gelijkstelling van deze plaats met de Tempel 
opent perspectieven. Dye verwijst daarbij naar een interessante parallel met een 
christelijke tekst van Hesychius van Jeruzalem (fl. eerste helft 5e eeuw): 
‘Een ander noemde jou (Maria) ‘Gesloten deur’ maar in het Oosten.’ 167 
Deze parallel, al even abstract als de plaatsomschrijving in de Koran, zet ons op 
het spoor van de betekenis van de tweede sleutelplaats in de allegorische geogra-
fie. De deur kunnen we interpreteren als de toegang tot het Paradijs. Deze deur 
werd gesloten na de zonde van Eva. De symbolische band tussen het oosten en 
het Paradijs zien we ook nu nog terug in de liturgie van de Ethiopisch ortho-
doxe Kerk (‘In the deacon’s exclamation: ‘look to the East’ while we remember 
our original home, the Paradise that was believed to be located in the East, we 
actually anticipate our heavenly abode’).168 De band tussen Maria, Jezus en het 
Paradijs is het christendom niet vreemd. Reeds bij Paulus, 1 Korinthiërs 15:45 
166 Shoemaker (2003), pp. 12-13.
167 Dye (2015), p. 5.
168 Gebru (2012), p. 239.
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wordt Jezus als een tweede Adam bestempeld. In 1 Korinthiërs 15, 22 wordt 
gesteld dat zoals in Adam allen sterven, in Christus allen levend gemaakt worden. 
Vanaf de 2e eeuw komt ook de gedachte op dat Maria een tweede Eva is. Adam 
werd gecreëerd uit aarde, zonder vader, zonder zaad, en zo werd ook Jezus uit 
Maria geboren. Er vindt een ‘tweede schepping’ plaats die tot stand komt in de 
maagd Maria.169 Maria maakte volgens Irenaeus (eind 2e eeuw) door haar geloof 
en gehoorzaamheid de knoop los die Eva’s ongehoorzaamheid veroorzaakt had.170 
In deze constructie heeft Maria een belangrijk aandeel in het Verlossingsverhaal, 
ze is een vrouwelijke ‘Verlosser’;171 ook deze gedachte leeft vandaag nog in de 
Ethiopische orthodoxe kerk, waar Maria’s mystieke rol in het Verlossingsverhaal 
naar voren komt in een hymne.172 Volgens de Hemelvaart van Jesaja 11, even-
eens een vroeg-christelijke tekst, beviel Maria zonder vroedvrouw en zonder pijn, 
zonder de straf van de erfzonde te moeten dragen. In de vierde ‘Hymne rond de 
geboorte van Christus in het vlees’ zegt Maria volgens Ephrem: ‘Adam zal zich 
verheugen, want jij (Jezus) bent de sleutel tot het Paradijs.’173 Volgens een laat 
5e-eeuwse Syrische tekst omtrent de ontslaping van Maria werd haar lichaam 
begraven in het Paradijs, onder de boom des levens. In sommige versies van het 
verhaal verschijnt de aartsengel aan haar met een palmtak voor zij sterft.174 In 
Pseudo-Mattheüs die teruggaat op een traditie die nauw aansluit bij de soera 
Maryam is de associatie ook niet ver: Jezus spreekt tot de palm onder verwijzing 
naar diens broeders in het Paradijs. De palm die Maria en Jozef redde wordt vol-
gens verschillende tradities als dank voor bewezen diensten overgebracht naar het 
Paradijs.175 Ten slotte symboliseert volgens Syrische commentaren op de liturgie, 
uit de 5e eeuw, het houten altaar niet alleen Jezus’ graf maar ook zijn menselijke 
natuur en, niet oninteressant, de boom des levens uit het Paradijs. De typologie 
Adam-Christus is in de oost-Syrische traditie heel belangrijk.176 Er zijn dus heel 
wat banden tussen Maria, Jezus, de palm en het Paradijs.
169 Benko (2003), p. 211.
170 ‘Zo werd de knoop van Eva’s ongehoorzaamheid losgemaakt door de gehoorzaamheid van Maria. Want 
wat de maagd Eva gebonden had door haar ongeloof, maakte de maagd Maria vrij door geloof.’ (Tegen 
ketterijen III:22:4: cf. Benko (2003), pp. 236-237 en n. 41)
171 Ibid., p. 222. Ze bewerkstelligt dit op twee niveaus, door de aanvaarding van haar missie en het verlenen 
van gunsten (Sered (1991), p. 133). Reynolds (2012), pp. 246-292 bespreekt discussies binnen het chris-
tendom over haar aandeel in het verlossingsverhaal.
172 Cressida (2002), p. 18.
173 Suermann (2011), p. 139.
174 Zij had in oudere gnostische versies geen palmtak maar een boek met mysteriën, dat Christus, die in de 
gedaante van de Grote Engel aan haar verscheen, haar gaf (Kateusz (2013), p. 76).
175 Shoemaker (2003), p. 21.
176 Van der Velden (2008), p. 157.
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Dit werpt licht op wat de Koran doet en dat is volgens onze interpretatie de 
grens nog een beetje verleggen (of kiezen voor een ons onbekende traditie die 
die grens verlegd had).177 De oostelijke plaats, die de tempel is met de gesloten 
poort begrijpen we uit de paralleltekst, is de grens tussen het aardse en het Para-
dijs. Wanneer Maryam vervolgens naar de verre plaats gaat, bij de palm en de 
waterbron, betreedt zij ons inziens het Paradijs. Maryam bevalt volgens deze 
reconstructie bij de boom des levens, de palm, de plaats waar water en aarde 
samenkomen. H. Abboud stelde reeds dat Maryam ook ‘de tuin van het Paradijs’ 
symboliseert.178 We gaan een stap verder en formuleren de hypothese dat moge-
lijkerwijs de soera Maryam zoals deze tot ons gekomen is een echo bevat van een 
constructie waarin ‘Ῑsā geboren werd in het Paradijs.179 We leiden dit in de eerste 
plaats af uit de symboliek van de ‘oostelijke’ en de ‘verre’ plaats, die sleutels zijn 
tot de interpretatie, en ten tweede uit de setting. Al lijkt het misschien verge-
zocht, als dit klopt vallen veel puzzelstukken op hun plaats. Dit zou verklaren 
waarom Maria alleen bevalt, zonder Jozef, zonder haar vroedvrouw Salome. Er 
is geen plaats voor een sterveling aan haar zijde. Het overschrijden van de grens 
tussen het aardse en het Paradijs is een oud motief. Dat dit zelfs in latere islami-
tische tijden mogelijk geacht werd, in de populaire verbeelding, werd onlangs 
in kaart gebracht door Christian Lange (2016). Het gaat om een voor de toen- 
malige mens aannemelijke constructie.
Er is meer dan de band met de subteksten en de interpretatie van motieven 
wanneer we naar het door de Koran herschapen verhaal van Jezus en Maria kij-
ken. Indien aan de origine van de soera Maryam een verlossingsverhaal ligt, dat 
een alternatief biedt voor de officiële christelijke versie, dan leidt dit niet alleen 
tot een ander geboorteverhaal maar wordt daarmee ook het ‘paasverhaal’ over-
schreven. Doordat een alternatief geboden wordt waarin ‘Ῑsā’s geboorte, niet zijn 
dood, verlossing brengt, is het lijden en de kruisdood van Jezus – een obstakel 
in het convergentiemodel – een overbodig element geworden. Dit verklaart dan 
hoe die kruisdood schijnbaar ‘zomaar’ geschrapt kan worden. Toegegeven, deze 
hypothese rust op een interpretatie van de sleutellocaties, het idee dat de origines 
van deze constructie te zoeken zijn in de ḥanīfiyya-gedachte en het overkoepelend 
model, en het feit dat deze constructie zou verklaren hoe de kruisdood uit het 
christelijk verhaal gelicht kan worden. Relevant is verder dat de beweging van de 
177 We zouden kunnen denken aan een traditie uit Najrān bijvoorbeeld, dat nauwe banden had met Ethiopië 
en bekend was om zijn palmgaarden. Mourad (2008), pp. 169, 174, n. 30 komt tot een gelijkaardige 
hypothese maar met een andere duiding. Hij vermeldt dat volgens islamitische bronnen in Najrān de 
palmboom vereerd werd voor de komst van het christendom en vermoedt dat een heidens thema zijn weg 
vond naar de Koran.
178 Abboud (2005), p. 273.
179 Het motief komt later voor in soefisme (Smith & Haddad (1989), pp. 182-183).
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‘gelovigen’ ook christenen trachtte aan te trekken en los te weken uit de greep van 
de officiële kerk. Een nieuw en alternatief funderingsverhaal bieden, dat nauw 
aansloot bij populaire apocriefe tradities, lijkt gedurfd maar ook aantrekkelijk 
in dat verband. Als deze hypothese correct is dan zien we een interessante ver-
schuiving. ‘Ῑsā neemt, zoals in het christendom, de zonden der mensheid weg, 
alleen niet door de kruisiging maar door zijn geboorte, of moeten we zeggen: 
door de incarnatie van het Woord, het Woord dat God ‘in Maryam wierp’? (soera 
’an-nisā’, ‘de vrouwen’, Q 4:171) Deze hypothese voert ons opnieuw naar paral-
lelle gedachten binnen Ethiopisch christendom. In de Ethiopische Orthodoxe 
Täwaḥədo Kerk is het niet Jezus’ kruisiging maar heel zijn leven, en met name 
de incarnatie van de Logos, het Woord, die de Verlossing bewerkstelligt; het is de 
incarnatie die een centrale plaats inneemt in het verhaal van de redding van de 
kosmos. Schepping en verlossing zijn in de liturgische teksten van deze Kerk met 
elkaar verbonden (de kruisiging van Jezus is in dit model niet de verlossing maar 
een overwinning op de dood en de Duivel).180 Niet alleen in Ethiopië, maar ook 
in het Liturgikon van de Antiochische orthodoxe priesters treffen we passages aan 
die een link leggen tussen Maria, de geboorte van Jezus en het opengaan van het 
Paradijs: ‘Maak je klaar, Bethlehem, want Eden is geopend voor allen. Bereid je 
voor, Ephratha, want de boom des levens heeft bloesems voortgebracht in de grot 
uit de Maagd. Haar schoot verscheen als een geestelijk paradijs waarin de godde-
lijke Plant geplant werd, en als we daarvan eten zullen we leven, en niet sterven 
zoals Adam. Christus zal geboren worden en de beeltenis die eertijds viel doen 
herrijzen’; in de kerstliturgie vinden we: 
Komt laat ons zien: Bethlehem heeft Eden geopend. We hebben in het verbor-
gene vreugde gevonden. Komt laat ons bezit nemen van het Paradijs dat in de 
grot is. Daar is de onbewaterde wortel verschenen, vanwaar vergiffenis open-
gebloeid is. Daar wordt de ongegraven bron gevonden, vanwaar David vroe-
ger dronk. Daar heeft de maagd een baby ter wereld gebracht, en de dorst van 
Adam en David meteen gelest. Laten we ons haasten naar deze plaats waar een 
kindje geboren is, God voor de eeuwen. 
De grot herinnert aan de geboorteplaats die vermeld wordt in het Proto-evangelie 
van Jacobus. Het is duidelijk dat de geboorte hier verbonden wordt met de rol 
van Jezus als Verlosser.181 
180 Gebru (2012), pp. 128-131, 137.
181 Bishop Basil (19942), p. 245. Het eerste Apoloutikion maakt deel uit van de liturgie van 20/12; het 
tweede citaat is een Kontikion van de dienst van 25/12.
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De Koran lijkt sporen in zich te dragen van een dergelijk gedachtegoed en kiest 
of creëert een alternatief geboorte- en verlossingsverhaal dat naar de geest aan-
sluit bij deze tradities.182 De Koran geeft zo een diepere betekenis aan ‘Ῑsā’s/Jezus’ 
geboorte, en neemt niet alleen iets weg van de christenen, maar geeft ook iets in 
ruil.183 Er zou in de Koran, met name in de als vroeg beschouwde soera Maryam, 
een alternatief Verlossingsverhaal schuil kunnen gaan, dat in de zone van de com-
mon ground gebracht wordt. 
Het is in dit geval ook op een heel symbolische plek dat alle leven bijna tot stil-
stand gekomen was. Als Maryams wens dood en vergeten te zijn uitgekomen 
was, dan waren de deuren van het Paradijs voor eeuwig gesloten gebleven. De 
doodswens die Maryam treft op het moment van haar weeën en die ingegeven 
is door schaamte is de negatie van het leven zelf. In onze interpretatie staat niet 
alleen de geboorte van een profeet maar de verlossing van de mensheid op het 
spel. God is barmhartig wanneer hij Maryam te hulp komt, in deze constructie 
niet alleen tegenover Maryam maar tegenover ons allemaal.
Indien de hypothese zou kloppen moeten we wel stellen dat in de tekst van de 
soera Maryam die het fundament vormt van de islam de verlossingsgedachte naar 
de achtergrond verdwenen is.
We keren terug naar de Kathisma-kerk. Dat deze plaats zowel verbonden wordt 
met de geboorte van Jezus, de vlucht naar Egypte als de dood van Maria heeft in 
onze interpretatie niets te maken met de origines van de soera Maryam. De revi-
sionistische interpretatie, die het ontstaan van de tekst van de Koran in tijd en 
ruimte koppelt aan de periode na de inname van Palestina, is niet de enig moge-
lijke manier (en misschien geen mogelijke manier) om parallellen te verklaren. 
Wij zien het volgende alternatief. De Koran ontkoppelt het christelijk verhaal van 
de historisch-geografische context, waar het christendom juist een joodse messi-
anistische mythe verankerd had in tijd en ruimte. Deze ontkoppeling maakt de 
gelovigen minder afhankelijk van de toegang tot de heilige plaatsen, die meer dan 
182 Contra Dye (2015), p. 6 die op dit punt voortbouwt op Shoemaker (2003). Het woord qasī (‘ver’) komt 
ook voor in de elatief, in masjid l-’aqsā, ‘de verste moskee’ waar Muḥammads nachtelijke reis hem heen-
voert en waar hij de andere profeten ontmoet. Staat ook deze moskee niet in het aardse Jeruzalem, maar in 
het Paradijs? Biedt de Ka‘ba toegang hiertoe? Dit zou passen in het idee van een as Jeruzalem-Mekka die 
lijkt te spelen bij Muḥammad (Rubin (2008)). Volgens ’at-Ta‘labī’s commentaar bracht God Muḥammad 
die nacht inderdaad naar het Paradijs (Anthony (2014), p. 259).
183 Dit zou een aanvulling zijn op de gedachte die Van der Velden (2007), p. 178 formuleerde omtrent de 
soera ’Āl ‘Imrān: ‘Die beiden typologischen Entsprechungen Adam-Christus und Mirjam-Maria eröffnen 
(...) einen christlich-heilsgeschichtlichen Zugang zum vorliegenden Text. Natürlich ist dies Verständnis 
letztlich der heutigen orthodoxen islamischen Glaubensmeinung konträr – aber was im Tekst verbietet 
ein solches typologisch-heilsgeschichtliches Verstehen?’
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eens problematisch was. Na de inname van Palestina komen ze echter in de han-
den van de volgelingen van Muḥammad, de mu’minūn. Met Shoemaker interpre-
teren we dat de oude kerk ook door vroege moslims als een heilige schrijn gezien 
werd, omdat de plaats verbonden was met de geboorte van ‘Ῑsā, via de tradities 
van het Proto-evangelie van Jacobus, en het mirakel van de palm. Het was een 
pelgrimsoord waar Maria/Maryam in haar rol als moeder van Jezus/‘Ῑsā gevierd 
werd, een plaats die moslims en christenen konden delen. Wellicht lichtten lokale 
christenen toe dat dit de plaats was waar Jezus echt geboren werd. De moslims 
legden in onze reconstructie op dat moment een link tussen de Kathisma-kerk 
en de soera Maryam. Het allegorische landschap wordt volgens deze hypothese 
post factum, na de inname van Palestina, verbonden met het Heilige Land. Het 
mozaïek dat in de 8e eeuw aangebracht werd, verwijst in onze interpretatie naar 
de palm uit het Paradijs.184 Als de kalief ‘Abd l-Malik de Rotskoepel bouwt naar 
het model van de Kathisma-kerk, en er het palmmotief aanbrengt, creëert hij een 
nieuwe plaats voor het verhaal van Maryam. De Kathisma-kerk wordt als pel-
grimsoord voor moslims vervangen door een bouwwerk dat het signatuur van de 
kalief droeg en opgericht werd voor moslims. Deze loskoppeling past in de totali-
teit van zijn hervormingen. Zijn optreden markeert immers het definitieve einde 
van de convergentie tussen moslims en christenen.185 Hij trekt duidelijke grenzen 
tussen de religies, en dat kan zowel in teksten als in de materiële cultuur waarge-
nomen worden.186 Hiermee hebben we de elementen die Shoemaker aanbrengt in 
een ander daglicht geplaatst.
4.2.4. nog een floating signifier: de blijde boodschap
‘Īsā’s betekenis is in de geredigeerde versie van de Koran het sluitstuk van 
Maryams verhaal, want de Koran vervolgt: ‘Dat is ‘Īsā de zoon van Maryam, het 
Woord van de waarheid waarover ze twisten. God is niet zo dat Hij zich een kind 
neemt. Geprezen zij Hij! Wanneer Hij iets beslist dan zegt Hij er slechts tegen 
‘Wees!’ en het is. God is mijn Heer en jullie Heer; dient Hem dus. Dit is een 
recht pad!’ (Q 19:34-36) De poëtische sfeer die eerder opgeroepen werd wordt 
verbroken en vertaald naar een duiding. Zoals we zagen beschouwt G. Dye de 
hele ‘Christological controversy section’ die volgt op Maryams verhaal als een 
toevoeging die chronologisch te scheiden is van Maryam’s verhaal, wat meer dan 
184 De palm is een oud motief. De band tussen de palm en het Paradijs treffen we ook aan op mozaïeken van 
de synagoge van Hammam Lif (Tunesië, 3e-5e eeuw), in een reeks scènes die draaien rond het Paradijs en 
de schepping. Het Brooklyn Museum in New York wijdde hieraan een tentoonstelling onder de titel Tree 
of Paradise: Jewish Mosaics from the Roman Empire (de catalogus werd uitgegeven door Edward Bleiberg).
185 Van der Velden (2011).
186 Nees (2015), p. 149.
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aannemelijk is. De soera Maryam wordt in de definitieve redactie afgerond met 
een verwijzing naar de verdeeldheid bij de ‘partijen’ over de rol van ‘Īsā. Een ver-
vloeking wordt uitgesproken over hen die zich ongelovig opstellen en God een 
kind toekennen. De soera Maryam zelf eindigt nog eens met de nadrukkelijke en 
geëmotioneerde oproep om afstand te doen van de steen des aanstoots:
Zij (christenen) zeggen: ‘De Barmhartige heeft zich een kind genomen!’ Jullie 
hebben echt iets afgrijselijks begaan. Bijna zou de hemel ervan barsten, de aarde 
opensplijten en het gebergte ineenstorten dat zij de Barmhartige een kind toe-
kennen. Het past niet bij de Barmhartige dat hij zich een kind neemt! Ieder die 
in de hemelen en de aarde is komt slechts als dienaar tot de Barmhartige (...) 
Wij hebben het dus in jouw taal toegankelijk gemaakt, opdat jij er de Blijde 
Boodschap mee zou verkondigen aan de godsvrezenden en er de twistzieke 
mensen mee zou waarschuwen. Hoeveel generaties hebben Wij voor hun tijd 
reeds vernietigd? Word jij van een van hen nog iets gewaar of hoor je van hen 
nog een fluistering? (Q 19, 88-93; 97-98)
We zien hoe de christenen zoals afgeschilderd hier zelf naar God refereren met 
de term ‘de Barmhartige’, ’ar-raḥmān, zoals de pre-islamitische christenen en 
joden uit Zuid-Arabië dat deden. De Koran neemt de term raḥmān in zich op als 
gemeenschappelijke deler maar ziet echter een crux in het gebruik hiervan door 
christenen die zeggen dat Jezus Gods zoon is. Dit leidt voor de Koran tot een 
paradoxaal en daarom onaanvaardbaar geloof187 dat, zo blijkt uit bovenstaande 
verzen, het kosmisch evenwicht verstoort en tot twisten leidt (cf. de referentie 
naar ‘twistzieke mensen’). De term ‘Blijde Boodschap’ klinkt vertrouwd, maar 
ook van dit begrip is de inhoud vlottend, zowel tussen het christendom en de 
Koran als binnen het christendom zelf. Zo lezen we bij D.A. Carson: ‘Histori-
cally, evangelicals have been concerned to preserve and promulgate the gospel. 
But precisely what is this gospel? All sides recognize that it is ‘good news’ in 
some sense. But what is the content of this good news?’188 Paulus spreekt van het 
goede nieuws van God over zijn Zoon, een vervulling van de belofte aan de oude 
profeten, te beginnen met Abraham (Galaten 3:8). Het goede nieuws wordt in 
Marcus 1:15 kort samengevat en in de mond van Jezus gelegd: ‘De tijd is aange-
broken, het koninkrijk van God is nabij: kom tot inkeer en hecht geloof aan dit 
goede nieuws.’ Jezus werd via het ‘goede nieuws’ een schakel in de heilsvisie die 
187 Hayes (1999), pp. 137-138 die Jezus interreligieus benadert spreekt van de paradoxen van de christelijke 
leer.
188 Carson (1996), p. 75.
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reeds aangekondigd was in de Bijbel.189 De Koran voegt een nieuwe dimensie toe: 
dat de ‘Blijde Boodschap’ nu aan Muḥammad kenbaar werd gemaakt zodat hij de 
mensen in een niet mis te verstane taal kon waarschuwen.
4.2.5. Rewritten scripture
De tekst van de soera Maryam is stilistisch van een ander kaliber dan andere 
vroege soera’s. G. Dye stelt dat alle details van deze soera in origine teruggaan op 
geschreven, liturgische of populaire christelijke tradities.190 Inderdaad zou bijna 
elk vers in de vertelling christelijk kunnen zijn; toch willen we er hier de nadruk 
op leggen dat de som meer is dan de optelling van de delen. De christelijke sub-
teksten worden niet zomaar toegeëigend. Met de soera Maryam wordt een tekst 
geproduceerd die een concrete invulling geeft aan het convergentiemodel. De 
soera Maryam ‘overschrijft’ en duidt een populaire christelijke traditie. Door het 
profeetschap van Muḥammad is deze tekst meer dan een poëtische uiting van 
piëteit onder christelijke inspiratie. Omdat zijn volgelingen deze verzen erkennen 
als revelatie komt deze interpretatie van het geboorte- en verlossingsverhaal boven 
de christelijke varianten te staan, die erdoor geschrapt worden in het Koranisch 
model. De literaire vorm verleent aan de nieuwe tekst de glans van ouderdom 
en heiligheid van de teksten waarop ze geënt is. Het begrip moge niet onpro-
blematisch zijn, maar het idee van ‘rewritten scripture’ lijkt hierop goed aan te 
sluiten.191 De Koran neemt niet het hele christelijke verhaal (de ’injīl) weg, maar 
vervangt een problematisch deel door een nieuwe constructie, waarbij, als onze 
interpretatie juist is, ‘Ῑsā’s geboorte in het teken van de Verlossing komt te staan. 
Een nieuwe poëtische tekst, opgebouwd uit vertrouwde materialen, neemt de 
knelpunten tussen joden- en christendom weg en voegt nieuwe spirituele dimen-
sies toe aan het verhaal. In de redactie die tot ons kwam werd Maryams verhaal 
samen geplaatst met passages over andere profeten. Door dit redactioneel proces 
worden Maryam en ‘Ῑsā’s rollen ingeperkt. Ze maken nu deel uit van een patroon. 
Ook de toegevoegde Christological controversy section heeft een dergelijk effect.
189 Ibid., p. 77 e.v.
190 Abboud (2014), p. 13 e.v. ziet er een mengvorm in tussen de christelijke liturgische en Arabische poëti-
sche stijlen. Cf. ook Jeffery (1938), pp. 1-2, in zijn werk over de etymologie van het vocabularium van de 
Koran.
191 Voor een discussie van dit begrip zie Zahn (2010). Cuypers (2007), p. 387 maakte een vergelijkbare 
observatie voor de soera ’al-mā’ida, die volgens hem de allures heeft van een stuk ‘testament’. Ook hij stelt 
dat Bijbelse passages ‘herschreven’ worden. De overschreven delen brengen correcties aan op bestaande 
tradities, door wijziging, omissie of door deze tegen te spreken (cf. Van der Velden (2007) en Van der 
Velden (2008)).
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De koranische tekst is innovatief omdat deze bestaande teksten en tradities cor-
rigeert, wat – of de tekst nu mondeling of schriftelijk uitgedragen werd – er 
rewritten scripture van maakt. 
De soera Maryam behoort tot een cluster binnen de Koran (Q 17-21)192 die vol-
gens de latere ḥadīt-geleerde ’al-Buḫarī (810-870 AD) door ’Ibn Mas‘ūd, een 
Korankenner en tijdgenoot van de profeet, als ’al-‘itāq (‘de oude, de antieke’)193 
bestempeld werd. Deze soera’s waarvan men gelooft dat ze uit de Mekkaanse con-
text stammen worden dus herinnerd als een ‘oude kern’ of ‘iets ouds’. Betekent 
deze getuigenis iets? En wat betekent dit? Wat ook de historische waarde is van 
de legendes en overleveringen, het is duidelijk dat de soera Maryam (of min-
stens het deel rond Maryam) in een vroege context geplaatst wordt. Niet alle als 
Mekkaans beschouwde soera’s dragen dit label, bovendien zijn het niet de soera’s 
die volgens de traditionele criteria onder de allervroegste revelaties gerekend wor-
den, maar een subgroep hiervan. Deze soera’s ademen een religieuze sfeer uit, 
ze gaan over de grondslagen van het monotheïsme, ze leggen uit wat God van 
de mensen verwacht, en wat de rol is van profeten. Er zijn oude profetenverha-
len in opgenomen die Gods wijsheid en barmhartigheid illustreren. ’Ibn Mas‘ūd, 
een metgezel van de profeet, die stierf in het midden van de 7e eeuw, zou deze 
delen als de oudste stukken van de Koran bestempeld hebben en ze gekoesterd 
hebben als een schat. Volgens een later opgetekende overlevering beschouwde 
de profeet daarenboven de soera Maryam als de basis en zijn echte erfenis.194 De 
soera Maryam speelt ook een rol in het relaas over de uitwijking van een aantal 
Mekkaanse volgelingen naar het christelijke Ethiopië. Hieruit zou een stuk gere-
citeerd zijn voor de bisschoppen en de negus van Aksūm.195 Het zijn natuurlijk 
niet meer dan later opgetekende getuigenissen, verhalen over een vervlogen verle-
den, maar we stellen vast dat ze alle in dezelfde richting wijzen. Ze geven aan dat 
de soera Maryam tot de oudste kern behoort en dat met de formulering van deze 
tekst een wezenlijke stap gezet werd. Uit de verhalen komt ook naar voren dat de 
nieuwe interpretatie van de rollen van Jezus en Maria aan christenen voorgelegd 
werd, en dat men trachtte via deze tekst een brug te slaan. Ook al is dit legenda-
risch materiaal en zit er zeker een stuk beeldvorming in, het verhaal van de toena-
dering tot de Ethiopische christenen is vooral plausibel vanuit de context van het 
192 Dit zijn de soera ’al-‘isrā‘, ‘de nachtelijke reis’ (Q 17), ’al-kahf, ‘de grot’ (Q 18), Maryam (Q 19), Ṭāhā 
(Q 20) en de soera ’al-’anbiyā’, ‘de profeten’ (Q 21).
193 Ḥadīt nr. 4994; Abboud (2014), p. 12, n. 7 verwijst ook naar de Korangeleerde ’as-Suyūṭī (1445-
1505 AD).
194 Berque (1990), pp. 292-293. In de gangbare nummering van de Ṣaḥīḥ van al-Buḫari (9e eeuw), die 
tradities betreffende de profeet bestudeerde en registreerde, draagt deze ḥadīt het nummer 4708.
195 Van der Velden (2007), p. 165.
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Arabisch schiereiland rond de tijd van de profeet, niet vanuit een revisionistisch 
perspectief.
Daarom duiden we soera Maryam als een tekst die een eerste Koranische expres-
sie biedt van de rol van Maryam en ‘Ῑsā binnen het overkoepelend model. Wat is 
de boodschap aan de christenen? Ze zouden volgens onze interpretatie het ver-
haal van de Verlossing moeten herzien, en deze moeten loskoppelen van het pas-
sieverhaal en de goddelijkheid van Christus. ‘Ῑsā bekleedt in dit geval in de soera 
Maryam een bijzondere plaats onder de profeten (maar verliest zijn goddelijk-
heid). 
In dit licht begrijpen we dat voor een vorm en frasering gekozen wordt die zo 
goed als christelijk is. Door deze stilistische strategieën lijkt er een continuüm te 
bestaan tussen de Koranische en de christelijke boodschap. Welk beeld rijst op uit 
de soera Maryam? Een visionaire profeet roept christenen op om afstand te doen 
van aspecten van het christendom die aanleiding gaven tot conflicten, en terug 
te keren naar de grondslagen van een onverdeeld geloof. Het acceptabel maken 
van Jezus voor alle gelovigen, zodat hij een plaats heeft binnen het monotheïsme, 
is een belangrijk aspect van de Koranische bewerking van zijn verhaal. Dit wordt 
bevestigd in een latere soera, waarin gesteld wordt dat voor zijn dood alle mensen 
van het Boek in ‘Ῑsā zullen geloven (soera ’an-nisā’, ‘de vrouwen’, Q 4, 159).
4.3. De soera ‘āl ‘Imrān: de ene God en de revelaties
De soera ’āl ‘Imrān vertrekt van de wijding van Maryam aan God, wanneer 
zij nog veilig genesteld zit in de buik van haar moeder. Volgens deze soera was 
Maryam dus uitverkoren van voor haar geboorte.196 Het stramien waarop het 
verhaal gebouwd is vertoont gelijkenis met het evangelie van Lucas en het Diates-
saron, maar dit deel bewerkt in de eerste plaats het verhaal uit het Proto-evan-
gelie van Jacobus. Precies het feit dat een tweede belangrijke subtekst overschre-
ven wordt, heeft er wellicht voor gezorgd dat twee narratieven binnen de Koran 
elkaar gedeeltelijk overlappen. Delen uit de soera Maryam worden verkort en 
in licht aangepaste vorm weergegeven.197 Ook hier vinden we een echo van 
christelijke teksten, die de tekst vertrouwd laat klinken in de oren van christe-
lijke of christelijk geïnspireerde toehoorders.198 Volgens de islamitische traditie 
stamt de soera ’āl ‘Imrān (Q 3) uit de Medinensische fase. Het is een lange soera, 
opgebouwd uit kleinere eenheden, met een wisselend rijm, wat erop duidt dat 
196 Van der Velden (2007), p. 175.
197 Ibid., p. 171.
198 Abboud (2014), p. 71.
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kortere stukken die circuleerden geïntegreerd werden tot een geheel bij het vast-
leggen van de Koran.199 Deze soera zet in met het thema van de eenheid van God 
en de eenheid van de revelaties. Dit wordt de basis van het convergentiemodel; 
alle gelovigen moeten God één verklaren en alle revelaties aanvaarden want alle 
profeten maken deel uit van het goddelijk plan. Het is binnen dit kader dat het 
verhaal van Maryam en ‘Īsā herverteld wordt. Wat is de plaats van Maryam, ‘Ῑsā 
en de ’injīl binnen de keten van profeten en revelaties? Hierover volgt een verdui-
delijking, furqān.
4.3.1. de genealogie van maryam versus die van maria
Het narratief zet in met het genealogisch kader van waaruit ‘Ῑsā en Maryam te 
begrijpen zijn. Gelet op de nauwe banden tussen het Proto-evangelie van Jacobus 
en de Koranische tekst lijkt het ondenkbaar dat de namen Joachim en Anna, 
zoals de ouders van Maria in het Proto-evangelie heten, niet bekend waren. Ze 
zijn uit het verhaal geknipt en ruimen plaats voor een constructie die vertrekt 
vanuit een nieuwe zingeving. Reeds in de soera Maryam werd Maryam aange-
sproken als ‘zuster van Hārūn (Aäron)’. Haar afstamming wordt hier verduide-
lijkt. Ze wordt geplaatst binnen de familie van ‘Imrān, en verankerd binnen een 
profetengeslacht dat teruggaat tot het begin van de mensheid: ‘God heeft ’Ᾱdam, 
Nūḥ (Noach), het geslacht van ’Ibrāhīm (Abraham) en het geslacht van ‘Imrān 
(Amram) uitverkoren, boven de (andere) wereldbewoners als afstammelingen van 
elkaar. God is (iemand) die hoort en weet’ (Q 3:33-34). Wat is het effect hiervan? 
Maryam wordt in een mythisch verleden geplaatst. Ze lijkt te versmelten met de 
Bijbelse Mirjam, de zuster van Aäron en Mozes. Bovendien behoort ze nu tot de 
stam van Levi, en dus tot een priesterlijk geslacht.200 De vraag is hoe dit te dui-
den.201 Dat het een misvatting zou zijn is onwaarschijnlijk.
Het versmelten van personages en het herzien van genealogische kaders is niet 
ongebruikelijk in de religies van het Nabije Oosten. Dit gebeurt trouwens nogal 
eens in religieuze teksten, en zonder dat dit mensen stoort. Integendeel, ze zoe-
ken er een diepere waarde in. De antropologe T.M. Luhrmann verwoordde het 
onlangs nog in de International New York Times: 
199 Ibid, p. 70, en n. 3.
200 Van der Velden (2007), p. 175.
201 Dye (2015), p. 9 levert het bewijs dat de familiale relaties niet symbolisch te nemen zijn (dochter/zuster 
als metafoor) contra Mourad (2008), met als overtuigend argument dat de vrouw van ‘Imrān Maryam in 
haar buik draagt.
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People process evidence differently when they think with a factual mind-
set rather than with a religious mind-set. Even what they count as evidence 
is different. (...) We evaluate religious beliefs more with our sense of destiny, 
purpose and the way we think the world should be. (...) People aren’t dumb in 
not recognizing the facts. They are using a reasoning process that responds to 
moral arguments rather than scientific ones. (18/4/2015, Faith vs Facts). 
We zien dat ook in het Nieuwe Testament. Bij Mattheüs 1:1-17 en Lucas 3:23-
38 vinden we twee verschillende versies van de stamboom van Jezus (exegeten 
lossen dit op, maar het is niet onproblematisch). Deze christelijke versies vertrek-
ken vanuit een historisch kader en zijn gedetailleerder dan de Koranische stam-
boom omdat ze sterker verankerd zijn in hun cultuurhistorische context. Net als 
de Koran keren ook de christelijke teksten daarna terug naar de tijd van de profe-
ten. De Koran ontkoppelt de stamboom uit de historische kaders van de tijd van 
Jezus en plaatst ze volledig in dit mythisch verleden.202 Door Maryam (en haar 
zoon ‘Īsā met haar) onder de ’āl ‘Imrān te plaatsen vervallen alle recentere linken 
uit de stamboom, dus ook de band met David, die binnen de joodse maatschap-
pij essentieel was voor het messiasschap van Jezus. Opmerkelijk is dat ook het 
mythische deel van de genealogie afwijkt van de evangelische versie. Van de in de 
Koran vermelde profeten vinden we bij Mattheüs alleen Abraham, die bij hem 
tevens de oudste schakel is. Lucas’ opsomming voert de genealogie, net als de 
Koran, via Abraham en Noach terug tot Adam en vertoont dus meer gelijkenis. 
Opmerkelijk is dat Amram/‘Imrān echter niet voorkomt in de evangelische stam-
bomen. Deze link wordt toegevoegd en dat is iets wat de Koran doet. Dit heeft een 
betekenis: de relatie tussen Mozes en Jezus wordt herzien en de reden is mijns 
inziens te zoeken in de zoektocht naar een overkoepelend model.
Het optreden van Mozes is een essentieel punt in de joodse heilsleer. Hij redt 
zijn volk, maakt het tot één natie en is het symbool van de fundamenten van de 
samenleving, de Tien Geboden en de Ark des Verbonds, die zowel de wettek-
sten als de staf van Aäron bevat zou hebben.203 In het Nieuwe Testament wordt 
de relatie tussen Mozes en de vernieuwingen die Jezus brengt uitgeklaard. In de 
transfiguratiescène bijvoorbeeld zien enkele discipelen Jezus een gedaantewisse-
ling ondergaan terwijl hij verschijnt in het gezelschap van Mozes en Elia. Wan-
neer een stem uit de hemel weerklinkt die zegt ‘Dit is mijn geliefde Zoon: in 
202 Theissen (2001), pp. 51-52 zegt over het christelijk messianisme: ‘De historisering van de mythe werkt 
met de denkmogelijkheden van de mythe zelf ook al doorbreekt zij de scheiding van de mythische en 
profane tijd en wil zij een mythisch gebeuren uit een kwalitatief andere tijd proclameren als een historisch 
gebeuren middenin deze tijd.’ De Koran doet het omgekeerde en vormt de historische tijd om tot mythe.
203 Rubin (2001), p. 200.
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Hem vind ik vreugde; luister naar Hem’ werpen Petrus en de anderen zich ter 
aarde. Wanneer ze weer opkijken zien ze enkel nog Jezus. Hij belichaamt de toe-
komst en neemt het oude in zich op; 204 hij markeert een nieuwe start.205 Toch 
drukt ook in Mattheüs 5:17-18 en Lucas 16:17 Jezus zijn volgelingen op het hart 
dat hij niet gekomen is om ook maar iets aan de Wet te veranderen:206
Denk niet dat ik gekomen ben om de Wet of de Profeten af te schaffen. Ik ben 
niet gekomen om ze af te schaffen maar om ze tot vervulling te brengen. Ik 
verzeker jullie: zolang de hemel en de aarde bestaan blijft elke jota, elke tittel 
in de wet van kracht, totdat alles gebeurd zal zijn. Wie dus ook maar een van 
de kleinste van deze geboden afschaft, en aan anderen leert datzelfde te doen, 
zal als de kleinste worden beschouwd in het koninkrijk van de hemel. Maar wie 
ze onderhoudt en dat aan anderen leert, zal in het koninkrijk van de hemel in 
hoog aanzien staan (Mattheüs 5: 17-18).
De afschaffing van de besnijdenis en het verbod op varkensvlees zijn echter in de 
ogen van de tegenstanders van het gehelleniseerde christendom wel substantiële 
afwijkingen en daarom in strijd met de woorden van Jezus. Wat er gebeurde in 
het christendom wordt door de Koran teruggedraaid. Er wordt een lijn getrokken 
die loopt van Mūsā naar ‘Ῑsā en vandaar naar Muḥammad. Allen bestendigen zij 
volgens het discours van de Koran dezelfde boodschap. ‘Īsā’s ’injīl bevestigt en 
verheldert de goddelijke boodschap wordt in een adem vernoemd met de tawrāh, 
maar wordt nergens gemarkeerd als een nieuwe fase.
Het lijkt apert a-historisch om Maria tot dochter van Amram te maken maar 
het effect is groot. Maryam verschijnt, zoals in de soera Maryam, in een allego-
risch kader, en staat als zuster van Hārūn en Mūsā in het hart van de wereld van 
de tawrāh. Vergelijkbare symboliek vinden we ook in christelijke teksten. G. Dye 
vond een parallel voor een dergelijk gedachtegoed in de liturgische tradities van 
Jeruzalem. In de Bijbellezing van Jeremiah wordt Aäron de broer van Maria 
genoemd. Deze 7e-eeuwse christelijke tekst legt de band tussen Mozes, Aäron en 
Maria, die bovendien verbonden wordt met de Ark des Verbonds: 
Niemand zal de verborgen Ark uit de rots kunnen naar boven brengen, 
behalve de priester Aäron, de broer van Maria. Niemand zal de tabletten 
daarin onthullen, of kunnen lezen, behalve de wetgever Mozes, de uit-
verkorene van de Heer. Op het moment van de herrijzenis van de doden, 
204 El-Badawi (2011), p. 454. De transfiguratiescène is te vinden in Mattheus 17: 1-8 en Lucas 9:28-36.
205 De scène komt voor in Mattheüs 17:1-8; Marcus 9:2-8; Lucas 9:28-36.
206 Ik dank mijn peerreviewer die mij wees op Jezus’ woorden in de evangeliën.
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zal de Ark de eerste zijn om uit de rots te komen en op de berg Sinaï 
geplaatst te worden, zodat het woord van de profeet David in vervulling 
zou gaan, waarin hij zei: ‘Rijs op, Heer, naar je rustplaats, jij en de Ark 
van je Heiligheid, die de Heilige Maagd Maria is die uit deze wereld 
scheidt om toe te treden tot de aanwezigheid van God.’207 
De Koran heeft een eigen discours, maar delen van de tekst zijn verweven met 
de discussies die gevoerd werden binnen het christendom van de 7e eeuw. Hoe 
verbreid dit gedachtegoed was, en wie dit naar Arabië bracht, valt op dit moment 
misschien moeilijk na te gaan. Er waren echter genoeg banden tussen het Ara-
bisch schiereiland en het Nabije Oosten om dit aannemelijk te maken. Er is geen 
reden om aan te nemen dat de transfer alleen in het Jeruzalem van na de verove-
ringen kon plaatsvinden, zoals sommige revisionisten besluiten.
We begrijpen nu wat de Koran doet. De Koran wijzigt de identiteit van Maryam 
door de herwerking van het genealogisch kader. Dit brengt ons op andere ingre-
pen in de identiteit van de protagonisten van het christendom. Dat Maria 
Maryam heet ligt voor de hand. Zowel in het Syrisch als Ethiopisch heet ze zo. 
De naam Māriya208 was waarschijnlijk wel bekend in pre-islamitisch Arabië, maar 
ongewoner. 209 Pas door de genealogie wordt duidelijk dat gespeeld wordt op 
de band Maria-Mirjam. In christelijke teksten zijn dergelijke symbolische ‘ver-
smeltingen’ niet ongewoon. Na de voornoemde transfiguratiescène lezen we in 
Mattheüs 17: 11-13 dat Elia en Johannes de Doper één zijn: ‘De leerlingen vroe-
gen: waarom zeggen de schriftgeleerden toch dat Elia eerst moet komen?’ (Jezus) 
antwoordde: ‘Elia zou inderdaad komen en alles herstellen. Maar ik zeg jullie 
dat hij al gekomen is, ze hebben hem alleen niet herkend en ze hebben met hem 
gedaan wat ze wilden. Zo zal ook de Mensenzoon door hun toedoen moeten lij-
den. Toen begrepen de leerlingen dat hij op Johannes de Doper doelde.’ Volgens 
Lucas 9:18 speculeerde de joodse bevolking of Jezus Elia, Johannes de Doper 
of een van de oude profeten was. Lucas 1:17 legt uit dat Johannes de Doper de 
‘geest en de kracht van Elia’ had. Als Maryam de geest en de kracht van Mirjam 
in zich opneemt maakt dit haar tot een redster van het monotheïsme en tot pro-
fetes.210 Net als in de soera Maryam wordt iets weggenomen (de ouders uit het 
207 Bron: Dye (2015), p. 13. De uiteenzetting van Dye (2015, p. 10 e.v.) over de banden met Aäron is bij-
zonder informatief.
208 Dye & Kropp (2011), pp. 192-193 vermelden voorbeelden uit pre-islamitische poëzie die in deze rich-
ting wijzen maar stellen ook dat er geen echte bewijskracht aan ontleend kan worden wegens de proble-
men van authenticiteit.
209 Jeffery (1938), p. 262.
210 Deze discussie is gevoerd binnen de islam. De Ẓāhirīschool zou later ter discussie stellen of zij al dan 
Islam & christendom.indd   71 26/04/18   09:49
72 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
Proto-evangelie, de historische context) maar wordt een nieuwe spirituele dimen-
sie in ruil gegeven. Maryam van de Koran is een krachtig personage, zoals ze dat 
ook was in het oosters christendom en in populaire tradities.
Wellicht kan dit proces van versmelting ook ingeroepen worden ter duiding van 
de identiteitswijziging die Johannes de Doper onderging. Dat de wijziging van 
Johannes (‘Yahwe is genadig’) naar Yaḥyā (‘Hij leeft’) een bewuste keuze is, blijkt 
uit het woordspel in de Koran op de originele naam Johannes.211 Een ‘leesfout’ 
tussen de letters yā’ en een nūn lijkt dus niet de beste verklaring.212 Enigmatisch 
op het eerste gezicht is dat de Koran verklaart dat God de naam Yaḥyā niet eerder 
gaf. Wat is er nieuw aan deze naam?213 De naamskwestie speelt ook bij Lucas; 
Johannes is een bijzondere naam die breekt met de familie-traditie, wordt gesteld 
in Lucas 1: 59-61; mensen zijn verbaasd dat Johannes’ ouders hem zo noemen, 
maar het betreft een goddelijke ingeving. Het motief van de naamgeving kan 
zonder meer hierop geïnspireerd zijn, maar misschien is er nog een reden om 
aandacht te vragen voor de naam. Er treedt immers een wijziging op. We kun-
nen ons afvragen of uit de keuze van de nieuwe naam een vergelijkbare symbo-
liek spreekt als bij Maryam, en of we ook hier moeten zoeken naar een Bijbelse 
referentie. We komen dan uit op de Bijbelse Jechia, wiens naam in de Bijbel een 
hapax is.
De link lijkt op het eerste zicht onwaarschijnlijk aangezien het om een 
obscuur personage gaat, zonder eigen narratief. Het is pas wanneer we naar zijn 
functie kijken dat we zien wat de Koran mogelijk doet. De Bijbelse tekst gaat 
als volgt: ‘De priesters Sebanja, Josafat, Netanel, Amasai, Zecharja, Benaja en 
Eliëzer liepen voor de Ark van God uit en bliezen op de trompetten; en Obed-
Edom en Jechia bewaakten de Ark’ (1 Kronieken 24-25). In deze passage zijn een 
Zakariyyā (Zecharja) en een Yaḥyā (Jechia), verbonden met een ritueel rond de 
Ark des Verbonds. Als Yaḥyā met Jechia versmelt, bewaakt hij symbolisch de Ark 
des Verbonds, waarin, volgens de joodse traditie, de staf van Aäron en de tafels 
van Mozes bewaard werden. De Koran gaat volgens deze hypothese mee in de 
motieven van de subteksten (Johannes krijgt een ongewone naam) maar wijzigt 
de draagwijdte; de nieuwe naam symboliseert de continuïteit van de revelatie. Als 
niet een profetes was – met andere woorden, of er vrouwelijke profeten waren (EQ III 289 s.v. Mary 
(B. Freyer-Stowasser)).
211 Dye (2015), p. 16. Het woordspel zit vervat in Q 19:13. In Mandese teksten worden de namen Johannes 
en Yaḥyā soms samen gebruikt. Omdat deze teksten post-koranisch zijn is dit mogelijk een invloed vanuit 
het Arabisch die teruggaat op de Koran.
212 De Blois (2002), p. 12, n. 59 stelt terecht dat geleerden die uitgaan van een leesfout op een fout spoor 
zitten.
213 Dye & Kropp (2011), p. 182) melden dat de naam reeds geattesteerd is op Nabatese inscripties.
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dit een juiste interpretatie is moeten we begrijpen dat wie de link maakte, de Bij-
bel door en door kende. Is dit een bezwaar? Niet noodzakelijkerwijs. Als we alle 
elementen in de Koran willen terugvoeren op een persoon en we deze bovendien 
duiden als een paganistische prediker met een minimaal begrip van joden- en 
christendom, geraken we in de problemen. Dat beeld is echter achterhaald. Hoe 
en wanneer de verbinding gemaakt werd valt moeilijk na te gaan. In elk geval is 
deze constructie vanuit het convergentiemodel zinvol.214 Johannes, die een wat 
rebelse figuur was die met de oude orde brak, wordt Yaḥyā, iemand die de funda-
menten van het geloof bewaakt.215 Hij krijgt een nieuwe dimensie en wordt net 
als Maryam gedissocieerd van de persoon die hij is in het Nieuwe Testament. We 
zullen straks onderzoeken of we voor ‘Ῑsā een dergelijk patroon kunnen zien.
4.3.2. de verbonden tussen god en de mens en de genealogische 
constructie
De personen die opgenomen zijn in de genealogie zijn knooppunten uit de Bij-
belse geschiedenis. We vinden hier ’Ᾱdam/Adam, de eerste mens; Nūḥ/Noach, 
vader van het huidige mensengeslacht; ’Ibrāhīm/Abraham, stamvader van de 
monotheïstische volkeren (joden en Arabieren) en het geslacht van ‘Imrān/
Amram, van wie Mūsā/Mozes, Hārūn/Aäron en Maryam (Mirjam/de Koranische 
Maria) afstammen. Dit geslacht staat symbool voor de revelatie (tawrāh en ’injīl), 
de Wet, het priesterschap en, indien onze analyse juist is, na de integratie van 
Maryam en ‘Ῑsā, de Verlossing (al speelt dit wellicht minder in de latere soera’s). 
De Koranische ‘uitverkorenen’, een begrip met Bijbelse connotaties, hebben ech-
ter nog een verrassing in petto, ontdekte S.Kh. Samir. Hij ziet in deze selectie 
een weerspiegeling van een thema uit de christelijke theologie (hij verwijst naar 
Origenes (d. 254 AD) en Johannes Chrysostomos (d. 407 AD) en meent dat 
deze profeten de verbonden tussen God en de mensheid symboliseren. De relatie 
tussen God en mens begint bij Adam in de tuin van Eden; in het verhaal van 
Noach verschijnt de regenboog als teken van de belofte van God aan de mens; 
met Abraham wordt de besnijdenis het symbool van het monotheïsme; Mozes 
214 Dye (2015), p. 15 e.v. geeft ‘het profiel van de auteur’ van de soera Maryam 1-63 zoals dit volgens hem 
zou moeten zijn om de overdrachten te verklaren. Wij gaan er echter vanuit dat de profeet niet al deze 
kwaliteiten in zich hoeft te verenigen. Om narratief materiaal te verwerken binnen een nieuw concept 
hoeft Muḥammad niet alle kennis en vaardigheden te hebben die opgelijst worden. Deze moeten alleen 
beschikbaar zijn in de context waarbinnen hij actief is. Muḥammad is deel van een groter geheel en 
brengt na discussies, reflectie en onder wat hij ervaart als goddelijke inspiratie uitsluitsel. Dit is een 
creatief proces dat inzicht vergt maar men hoeft niet zelf bouwstenen te maken om een gebouw recht te 
zetten. 
215 De Ark des Verbonds wordt in de Koran maar eenmaal vermeld maar speelt als symbool van de tawrāh, 
de oude profeten en de wetten, een rol op de achtergrond (Rubin (2001), p. 200).
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is ontvanger van de wetten die de verplichtingen van de mens tot God regule-
ren, en met Jezus treedt het Nieuwe Verbond in, een nieuw pact tussen God en 
mens, met als kern de Verlossing, de verbreking van de vloek die opgeroepen was 
door de zonde van Adam en Eva. S.Kh. Samir verbindt hieraan de conclusie dat 
het gedachtegoed dat we aantreffen in de Koran, als totaalpakket, ontleend werd 
aan het christendom: ‘From whom could such an enumeration come from if not 
the Christians? Moreover, if one accepts our interpretation of the expression ‘Āl 
‘Imrān, that it encompasses at once Moses and Jesus, then it could only have 
come from a Judaeo-Christian milieu, that is from Christians who have preserved 
Hebrew traditions.’216 Maar is dit zo? Is dit de enige mogelijkheid? De speurtocht 
naar een exacte context waaruit de Koran putte treft men vaak aan in Koranstu-
dies. Zelf zien we dergelijke invloeden echter als veel diffuser. Bovendien mogen 
we niet stoppen bij het vaststellen van een parallel; dat zou naïef zijn. Het ont-
gaat S.Kh. Samir wat de Koran doet en dat is Maryam (en via haar ‘Ῑsā) onder een 
noemer plaatsen met Mūsā en Hārūn. De Koran wijst het idee van een Nieuw 
Verbond af. Deze ingreep situeert zich op kerygmatisch niveau en veronderstelt 
gesprekken tussen mensen die dit soort symboliek doorgrondden en geschoold 
waren in de christelijke leer. De genealogie gaat niet zozeer over ‘Īsā’s familie als 
wel over zijn plaats in het monotheïsme. God wordt in de Koran de Heer van 
Mūsā en Hārūn genoemd (soera ’aš-šu‘arā’, ‘de dichters’, Q 26:48);217 ‘Īsā maakt 
nu ook deel uit van deze groep. Hij blijft jonger, als neef van Hārūn, maar is op 
deze symbolische manier veel minder ver van hen verwijderd. Volgens Lucas 1:5 
stamt trouwens Elisabeth, de nicht van Maria en moeder van Johannes de Doper, 
af van Aäron (ze is bovendien vernoemd naar diens vrouw) dus ook daar wordt 
een link gelegd.218 De Koran doet met andere woorden iets wat ergens binnen 
de geest van het christelijk denken ligt maar plaatst dit in de tijd van de oude 
profeten.
4.3.3. de kleine maryam en het verhaal van Zakariyyā 
In het narratieve deel wordt duidelijk gemaakt dat Maryams moederschap werd 
voorbereid van voor haar geboorte:219 
(Herinner je) het moment dat de vrouw van ‘Imrān zei: ‘Mijn Heer, ik wijd bij 
deze aan U wat in mijn buik is, als wijdeling, neem het van mij aan. U bent 
216 Samir (2008), pp. 142-144. 
217 EQ I 2a, s.v. Aäron (A. Rippin).
218 Van der Velden (2007), pp. 175-176 geeft aan dat dit Maria nader tot Mozes brengt, en dat er een typo-
logische band is tussen Maria en Mirjam. 
219 Abboud (2014), p. 151; EQ III, 289b s.v. Mary (B. Freyer-Stowasser).
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degene die hoort en weet.’ Toen zij bevallen was van haar, zei zij: ‘Mijn Heer, 
ik ben bevallen van haar – het is een meisje!’ (God weet heel goed waarvan zij 
bevallen is; het mannelijke is niet als het vrouwelijke!).220 ‘Ik noem haar Maryam 
en ik vertrouw haar en haar nakomelingen aan U toe (om haar te beschermen) 
tegen de vervloekte Satan.’ Daarop aanvaardde haar Heer haar welwillend, en 
zorgde ervoor dat zij goed opgroeide en Hij vertrouwde de zorg voor haar aan 
Zakariyyā toe. Telkens als Zakariyyā bij haar in het heiligdom binnenkwam 
vond hij proviand bij haar. Hij zei: ‘Maryam, waar heb je dit vandaan?’ Zij zei: 
‘Het komt van God. God geeft levensonderhoud aan wie Hij wil, zonder de tel 
bij te houden.’ (Q 3:35-37) 
Het verhaal van Maryams kindertijd wordt maar ten dele ontvouwd. De belang-
rijkste christelijke subtekst, het Proto-evangelie van Jacobus, leert ons meer over 
de achtergronden die het doelpubliek gehad moet hebben. In de christelijke ver-
sie gaan Joachim en Anna, de toekomstige ouders van Maria, gebukt onder kin-
derloosheid. Wanneer Joachim een offer wil brengen in de tempel wordt hem dit 
recht door omstanders ontzegd ‘omdat hij Israël geen nageslacht heeft gegeven’; 
dit is zout in de wonde. De radeloze Joachim duikt in de boeken om na te gaan of 
er nog godsvruchtigen geweest zijn die kinderloos bleven. Hij trekt zich terug in 
de woestijn om te vasten en te bidden. Zijn vrouw Anna waant hem dood. Haar 
verdriet vermengt zich met het oude zeer van haar kinderloze staat. Op dit diep-
tepunt verschijnt er een engel des Heren. Hij kondigt haar aan dat ze een kind 
ter wereld zal brengen, van wie heel de wereld zal spreken. Anna wijdt haar kind 
aan God (dit is het punt waarop de Koran inhaakt): ‘Anna antwoordde: zowaar 
God leeft, of het een meisje of een jongen is, ik zal het kind aan God aanbieden, 
als geschenk, en het zal zijn hele leven God dienen. Nadat Joachim teruggekeerd 
is wordt het kind geboren. Anna vroeg de vroedvrouw: ‘Wat is het?’ en de vroed-
vrouw antwoordde: ‘Een meisje.’ (het geslacht is ook in deze tekst belangrijk). 
De kleine Maria blijft drie jaar bij haar ouders tot ze groot en sterk genoeg is om 
in de tempel te leven. ‘De hand van een engel’ zorgde ervoor dat ze niets tekort 
kwam.221 Zoals H. Abboud stelt, is er een ‘netwerk van verbindingen’ tussen het 
Proto-evangelie van Jacobus en de Koranische tekst.222 De Koran snoeit echter in 
het verhaal. Het relevante deel – dat herverteld wordt – is dat Maryam van voor 
haar geboorte reeds aan God gewijd was en in de tempel opgroeide, zodat ze haar 
tocht naar de ‘verre plaats’ in reinheid kon volbrengen, begrijpen we.
220 De Koran lijkt hier een spottende reactie te anticiperen vanuit het publiek.
221 The Infancy Gospel of James, 1-8 (Hock (1995), pp. 32-47).
222 Abboud (2014), p. 6.
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De Koran last net als het Proto-evangelie van Jacobus op dit punt een passage in 
over Zakariyyā/Zacharias en zijn zoon Yaḥyā/Johannes de Doper.223 In de Korani-
sche versie luidt het: 
Daar riep Zakariyyā zijn Heer aan en zei: ‘Mijn Heer, schenk mij van Uw kant 
een goed nageslacht! U bent degene die smeekbeden verhoort!’ Dan riepen de 
engelen tot hem terwijl hij in de tempel stond te bidden: ‘God verblijdt jou met 
het nieuws van Yahyā, die geloof zal hechten aan een woord komende van God, 
een heer, asceet en profeet, die behoort tot de rechtschapenen.’ Hij zei: ‘Mijn 
Heer, hoe kan ik nu nog een jongetje krijgen, nadat de oude dag mij bereikt 
heeft, en dat terwijl mijn vrouw onvruchtbaar is?’ (God) zei: ‘Zo: God doet wat 
Hij wil.’ Hij zei: ‘Mijn Heer, geef mij een teken.’ (God) zei: ‘Jouw teken is dat 
je drie dagen niet tegen de mensen zult spreken, behalve door middel van geba-
ren. En gedenk jouw Heer veelvuldig en lofprijs hem ’s morgens en ’s avonds.’ 
(Q 3:38-41)
Zoals in de soera Maryam voorafschaduwt de geboorte van Yaḥyā de komst van 
‘Īsā en dit gebeurt via het literair stramien.224 
4.3.4. op de drempel van volWassenheid
Na dit intermezzo keert het verhaal terug naar Maryam: ‘(Herinner je) toen de 
engelen zeiden: ‘O Maryam, God heeft jou uitverkoren en je gezuiverd en Hij 
heeft jou uitverkoren boven de (andere) vrouwen van de werelden; O Maryam, 
aanbid jouw Heer en kniel neer, en buig neer met hen die buigen.’ (Q 3:42) 
Net als in het Proto-evangelie staat in de Koran de episode van Zakariyyā op de 
grens tussen de kindertijd en Maryams ‘coming of age’. In de Koran wordt deze 
overgang niet gemarkeerd door een verwijzing naar leeftijd of huwelijk maar op 
spiritueel niveau, door het bezoek van de engelen. Het is op de drempel van de 
volwassenheid dat ze de missie waartoe ze voorbestemd was zelf aanvaardt en zich 
onderwerpt aan God. De engelen vragen haar ten teken te knielen en te buigen.
De verzen die volgen zijn enigmatisch als men geen verdere achtergrond heeft: 
‘Dat zijn enige mededelingen over het verborgene, dat Wij aan jou openbaren. 
223 In het Proto-evangelie van Jacobus is Zacharias de priester van het jaar als Maryam twaalf wordt; in 
de Koran is hij ook degene die haar opvoedt in de tempel. Van der Velden (2007), p. 173 noemt dit 
Motivtransposition.
224 EQ III, 289 s.v. Mary (B. Freyer-Stowasser). De spirituele verbondenheid tussen Johannes en Jezus wordt 
in het Nieuwe Testament tot stand gebracht via de profetieën van Jesaja en de biologische band van hun 
moeders.
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Jij was immers niet bij hen toen zij hun rietstokjes wierpen (om te loten) wie van 
hen de zorg van Maryam op zich zou nemen en jij was ook niet bij hen toen ze 
bekvechtten’ (Q 3:43-44). Het Proto-evangelie van Jacobus leert ons dat Maria 
als ze twaalf wordt de tempel moet verlaten (omdat een volwassen vrouw niet in 
het Heilige der Heiligen kan verblijven). Via loting wordt bepaald wie de hoede 
over deze wijdelinge krijgt. Het lot valt op Jozef, die echter ongemakkelijk is bij 
deze missie en huizen gaat bouwen. Wanneer Maria water gaat halen, verschijnt 
er een engel die haar de komst van Jezus aankondigt. Wanneer haar zwanger-
schap zichtbaar wordt, zorgt dit voor consternatie en Jozef en Maria worden op 
het matje geroepen door de tempel. Via een proef bewijzen ze hun onschuld.225 
De Koran doet hierover erg mysterieus226 en herleidt de hele episode tot ‘gere-
detwist’. De gebeurtenissen worden niet ontkend, maar ook niet bevestigd.227 
De wat enigmatische passage geeft eigenlijk goed aan dat de Koran snijdt in een 
bestaand narratief waarmee het publiek vertrouwd is (dit moet wel zo zijn want 
anders is de tekst onbegrijpelijk) en maakt dit zelfs duidelijk voor de toehoor-
ders.228 De Koran maakt een punt binnen een narratieve traditie. Het verhaal 
rond het testen van de eerbaarheid lijkt als ongepast ervaren te worden en de 
gelovige wordt aangemoedigd speculaties hierrond af te kappen. Maryams eigen 
vraag naar het ‘hoe’ stelt haar boven elke verdenking: 
Toen de engelen zeiden: ‘Oh, Maryam, God verblijdt jou; zijn naam zal de mes-
sias (masīḥ) ‘Īsā, de zoon van Maryam zijn, een man van aanzien in deze wereld 
en het hiernamaals. Hij zal behoren tot hen die (God) na staan. In de wieg en 
als volwassene zal hij tot de mensen spreken en hij zal tot de rechtschapenen 
behoren,’ zei zij: ‘Mijn Heer, hoe zou ik een kind kunnen krijgen, terwijl geen 
mens mij aangeraakt heeft.’ Hij zei: ‘Zo! God schept wat Hij wil. Wanneer Hij 
iets beslist, dan hoeft Hij er maar ‘Wees!’ tegen te zeggen en het is.’ Hij zal hem 
het Boek, de wijsheid, de tawrāh en de ’injīl onderwijzen. (Q 3:45-48)229 
225 Hock (1995), pp. 46-61.
226 Robinson (1990), p. 164 spreekt van een ‘oblique reference to the casting of lots’ die aan het verhaal 
waarachtigheid verleent.
227 Dye (2015), p. 5 verklaart de afwezigheid van Jozef in de Koran vanuit het feit dat de tekst Maryams rol 
in het geboorteverhaal belicht en de hulp die zij van God kreeg. Jozef heeft geen zinvolle rol te vervullen, 
wat niet wil zeggen dat zijn bestaan ontkend wordt. Bijkomend voerden we aan dat in onze interpretatie 
zijn afwezigheid tijdens de geboorte te verklaren valt door de locatie en de kosmische betekenis hiervan 
(cf. supra, p. 43).
228 Van der Velden (2007), p. 174.
229 Volgens Van der Velden (2007), p. 171 sluit de Koran op dit punt dichter aan bij het Lucas-evangelie dan 
bij het Proto-evangelie van Jacobus. Voor de vorming van de Messias verwijst hij naar Jesaja 11:2 (Ibid., 
p. 183).
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Wanneer ‘Ῑsā’s toekomst geschilderd wordt, legt de Koran nogmaals de nadruk op 
de eenheid van de revelaties. Dit schept theoretisch de ruimte om in de ’injīl een 
bevestiging van de tawrāh te zien, maar ook omgekeerd, om ‘Īsā’s ’injīl als bron 
voor de ware boodschap van de tawrāh te zien. 
4.3.5. ‘Īsā’s Wonderen
De motieven schepping, wijsheid en wonderen, die in het christendom rond 
Jezus gecentreerd werden, worden in de Koran opnieuw met God verbonden. Hij 
is het die ‘Ῑsā schept en hem onderricht in wijsheid en geschriften. Hij is het die 
hem toelaat wonderen te verrichten of het strenge regime dat de joden opgelegd 
was te versoepelen.230 De woorden worden in ‘Īsā’s eigen mond gelegd: 
(God zond hem) als een gezant tot de Israëlieten (om te zeggen) ‘Ik ben tot jul-
lie gekomen met een teken afkomstig van jullie Heer: dat ik voor jullie uit klei 
iets in de vorm van een vogel zal scheppen, er dan in zal blazen en dat het dan 
met Gods toestemming een vogel zal zijn. Dat ik blindgeborenen en melaatsen 
zal genezen en doden levend maak, met Gods toestemming; dat ik jullie mee-
deel wat jullie eten en wat jullie in jullie huizen opslaan. Daarin is een teken 
voor jullie als jullie gelovig zijn! En (ik ben gekomen) ter bevestiging van wat 
er van de tawrāh voor mij lag, en om aan jullie iets van wat verboden was toe te 
staan. Ik ben tot jullie gekomen met een teken van jullie Heer. Vreest dus God 
en gehoorzaamt mij. God is mijn Heer en jullie Heer. Dient hem dus. Dit is een 
juiste weg.’ Toen ‘Īsā ongeloof bij hen gewaar werd zei hij: ‘Wie zijn mijn hel-
pers (op de weg) naar God?’ De discipelen zeiden: ‘Wij zijn Gods helpers. Wij 
geloven in God. Getuig dat wij ons aan God hebben onderworpen. Onze Heer, 
wij geloven in wat U hebt neergezonden en volgen de gezant. Schrijf ons dus op 
bij hen die getuigen.’ (Mensen) smeedden plannen en God smeedde plannen, 
maar God is de beste plannenmaker, want God zei: ‘Oh ‘Īsā, Ik ben degene die 
jou zal laten sterven, degene die jou tot Mij verheft, en degene die jou reinigt 
van degenen die ongelovig zijn; (Ik ben) degene die hen die jou volgen zal stel-
len boven degenen die ongelovig zijn, tot de Dag van de Herrijzenis; dan zal 
jullie terugkeer tot Mij zijn en zal Ik een oordeel vellen tussen jullie, in verband 
met datgene waarover jullie van mening verschilden’ (Q 3:49-55).
230 Van der Velden (2008), p. 146 ziet in Q 3:50, waar ‘Ῑsā een versoepeling van het regime brengt, een visie 
weerspiegeld dat de ’injīl soeverein is. Dit lijkt in te druisen tegen het idee dat hij louter bestendigt. ‘Iets 
van wat verboden was toestaan’ is een christelijk motief. ‘Īsā verlicht het harde regime dat opgelegd was als 
straf; dit loopt parallel met wat Muḥammad doet (EQ V, 303a s.v. Torah (C. Adang); Robinson (1990), 
p. 165).
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‘Īsā laat dus tekenen van God zien aan de mensen en spoort zijn discipelen aan 
tot het opnemen van hun engagement. ‘Īsā heeft nu zijn positie ingenomen in de 
keten van profeten en revelaties. Zijn missie is de tawrāh, of wat daarvan rest, te 
bekrachtigen. Van het ongeloof dat hem omringt is hij gezuiverd.
Het mirakel van de vogeltjes in klei brengt ons bij een passage die bekend is uit 
het Kindheidsevangelie van Thomas. In de christelijke versie luidt het verhaal: 
Toen dit kind Jezus vijf jaar oud was, was hij aan het spelen op een doorwaad-
bare plaats van een bergstroompje. Hij bracht het stromende water bijeen in 
poeltjes, en maakte deze onmiddellijk helder, door zijn woord alleen deed hij 
het (water) gehoorzamen. Nadat hij wat zachte klei gemaakt had, vormde hij er 
twaalf musjes mee. Nu was het de sabbat toen hij deze dingen deed. Er waren 
heel wat andere kinderen samen met hem aan het spelen. Een jood die zag wat 
Jezus aan het doen was, namelijk spelen op de sabbat, liep meteen weg en zei tot 
zijn vader Jozef: ‘Kijk nu eens, je zoon is daar aan de stroom, en heeft klei geno-
men; hij heeft er twaalf vogeltjes van gemaakt en heeft de sabbat geschonden!’ 
Jozef ging ter plaatse, en toen hij het zag riep hij: ‘Waarom doe je op de sabbat 
iets wat onwettig is?!’ Jezus klapte daarop in zijn handen, riep tegen de musjes 
en zei: ‘Weg jullie! Vlieg maar uit en blijf aan me denken!’ Daarop vlogen de 
musjes onder luid getjilp weg.231 
Hoe kort de weergave van dit mirakel in de Koran ook is, de vergelijking laat 
zien hoe het principe van de furqān werkt. De Koran reduceert het verhaal niet 
alleen tot zijn essentie maar plaatst het mirakel in een nieuw perspectief. ‘Īsā 
schiep geen vogels maar ‘iets als vogeltjes’. Het is met Gods instemming dat ze 
in echte levende vogels veranderen. De kwestie van de schending van de sab-
bat is volledig verdwenen. Dit motief heeft geen plaats binnen de Koranische 
kaders omdat ‘Ῑsā de tawrāh bevestigt.232 Daarmee is echter wel de essentie aan 
het christelijk verhaal onttrokken. Ook het wonder van ‘Ῑsā’s geboorte uit een 
maagd krijgt een duiding: ‘Bij God lijkt ‘Īsā bijvoorbeeld op ’Ādam die Hij uit 
aarde geschapen heeft. Toen sprak Hij tot hem ‘Wees!’ en is hij er. De waarheid 
komt van jouw Heer. Behoor dus niet tot hen die twijfelen.’ (Q 3:59-60) De 
schepping van ’Ādam was onbetwist; ‘Īsā op dezelfde wijze laten ontstaan was 
mogelijk bedoeld als een antwoord op een stuk interreligieuze problematiek. Dit 
vraagt toegevingen van christenen en het is meer dan waarschijnlijk dat de con-
structie niet alle christenen kon bekoren. Maar anderen voelden zich thuis in de 
231 Hock (1995), pp. 104-107 (Griekse tekst met Engelse vertaling).
232 Dit motief vinden we ook in Lucas 16, 17, waar gesteld wordt (tegen de Farizeërs) dat de wet de wet blijft.
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beweging en lagen er kennelijk niet van wakker of Jezus de Logos was of gescha-
pen zoals Adam. Hij was blijkens Q 4:171 het ‘Woord’ dat God in Maryam 
wierp. De kwestie van de schepping is een antwoord op het omstreden vader-
schap en kadert in het relaas van de eerbaarheid van Maryam.
De verlossingssymboliek die we in de soera Maryam meenden te herkennen 
lijkt hier naar de achtergrond verdwenen. Er wordt beknopt naar ‘Ῑsā’s wonderen 
verwezen, niet om de betekenis ervan in de verf te zetten maar om klare koffie 
te schenken over de aard ervan. Ze ressorteren onder de tekenen die de mensen 
sterken in hun geloof. De link met ’Ādam en het Paradijs is hier beperkt tot het 
scheppingsproces.
4.4. De soera ’al-mā’ida: de verbonden tussen God en de mens
De soera ’al-mā’ida (‘de tafel’, Q 5) wordt beschouwd als een van de jongere 
soera’s van de Koran. De continuïteit van de revelatie wordt ook hier vooropge-
steld. Deze soera definieert de verplichtingen van de mens ten aanzien van God, 
en wordt daarom ook de ‘soera van de verbonden/verplichtingen’ genoemd.233 
Hier worden regels van het gelovig zijn vastgelegd, hier wordt triomfantelijk 
gesteld dat de grondslagen van de dīn (religieuze plichten?) vastgelegd zijn,234 
en wordt de definitieve vestiging van een nieuwe gemeenschap aangekondigd. 
Cuypers noemt deze soera ‘le texte conclusif ’ en argumenteert dat dit een Kora-
nische bewerking is van Deuteronomium (‘un travail de relecture et de réinter-
prétation du dernier livre du Pentateuque’). Muḥammad is niet langer enkel een 
‘waarschuwer’, maar werpt zich volgens M. Cuypers op als een nieuwe Mozes.235 
We kunnen deze soera ook zien als het sluitstuk van de Koranische interpretatie 
van de rol van Jezus.236 Waar de soera ’āl ‘Imrān de relatie tussen tawrāh, ’injīl 
en de (Koranische) furqān duidde, wordt hier nader ingegaan op de verbonden 
233 Cuypers (2007), p. 43. Deze soera bevat een aansporing dat alle verbonden nageleefd moeten worden.
234 Het woord dīn zal zich in het Arabisch ontwikkelen tot de term voor ‘religie’ maar is in de Koranische 
(Medinensische) context vermoedelijk nog ‘dat wat de gelovige aan God verschuldigd is’, of, zoals Cuy-
pers (2007), p. 47 het uitdrukt, de totaliteit aan regels waaraan de gelovige zich moet houden.
235 Cuypers (2007), pp. 52-55. 
236 Van der Velden (2008), p. 130 noemt Q 5:110-119 een co-tekst in de ‘convergentiestreng’ bij Q 3:45-59. 
Hij stelt dat in deze soera de link tussen Mūsā en ‘Ῑsā uitgeklaard wordt en ‘Ῑsā zijn definitieve plaats krijgt 
in de profetengeschiedenis (Ibid., p. 173). Hij koppelt de verklaringen rond Maryams menselijkheid 
binnen een anti-Byzantijns kader en formuleert de hypothese dat de Koranische tekst hier aansluit bij 
polemieken binnen het christendom; de Koran zou hier convergentie gezocht hebben met de Kerk van 
Syrië en Irak. In zijn visie gaat het om een late poging tot convergentie met een welbepaalde christelijke 
strekking (Ibid., pp. 170-173). In ons model benaderen we dit meer maatschappelijk, als een zoektocht 
naar een eenheidsmodel temidden van diverse strekkingen. Dat er meer aansluiting is bij de oosterse Kerk 
en een aversie tegen sommige aspecten van Byzantijns christendom, die een scherpe breuklijn veroorzaak-
ten met jodendom, lijkt – gezien de maatschappelijke inplanting – een natuurlijk gegeven.
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tussen God en de mens, die vertaald worden naar concrete leefregels. De soera 
mondt uit in een oproep aan de christenen.
De soera ’al-mā’ida roept in de eerste regels de gelovigen op zich te houden aan 
het verbond met God en de wetten na te leven. Niet toevallig is dit het kader 
waarbinnen een stuk narratief over ‘Īsā opgenomen is. De wijzigingen die het 
gehelleniseerde christendom aanbracht in de joodse wetten waren immers een 
struikelblok voor het samengaan van de monotheïsten; de Koran maakt hier dui-
delijk dat de wetten, zoals het verbod op varkensvlees (Q 5:3), van kracht blijven. 
Het verbond tussen God en mens is volgens de Koran aan een opfrissing toe. 
Christenen (naṣārā) zijn delen van het verbond vergeten. De bānū ’Isrā’īl worden 
ervan beschuldigd het verbond verbroken te hebben, door ‘woorden verplaatst te 
hebben’ in de heilige geschriften en een deel vergeten te zijn.237 God ‘verhardde 
hun harten’ en liet wederzijdse vijandschap en haat in hun gelederen ontstaan, 
die zal duren tot de dag van de Herrijzenis (Q 5:14). Hierdoor, begrijpen we, 
ontstond de verdeling tussen religies, met alle gevolgen van dien. We zijn in pole-
mische sferen beland; de Koranische teksten beginnen zich in toenemende mate 
te keren tegen de vijanden. Het discours tegen de joden, hypocrieten, schriftge-
leerden en hen die blind, doof en hard van hart waren vertoont overigens paral-
lellen met polemische christelijke teksten. Er waren dus wel meer mensen die dit 
zo zagen.238 
God heeft daarom volgens de Koran een nieuwe gezant gestuurd (Muḥam-
mad) om hen die vreugde in Hem vinden op het pad van de vrede te leiden; hen 
van de duisternis naar het licht te brengen (deze metafoor was reeds verbreid in 
de culturen van het Oude Nabije Oosten, Egypte en Griekenland). De profeet 
zal de gelovigen op een recht pad te leiden (noteer dat het pad hier nog altijd 
onbepaald is; er leiden meer wegen naar Rome) (Q 5:13-6).
4.4.1. de Wonderen en het ongeloof
Het eerste deel van het narratief gaat over de afwijzing die ‘Īsā (zoals Muḥam-
mad) ondervond van hardnekkige ongelovigen: 
[Denk aan] het moment dat God zei; ‘O ‘Īsā, zoon van Maryam, denk aan Mijn 
genade aan jou en jouw moeder wanneer Ik jou sterkte met de heilige geest 
[zodat je] in de wieg en in volwassenheid tot de mensen zou spreken; toen Ik 
jou het Boek onderwees en de wijsheid, de tawrāh en de ’injīl, en jij met Mijn 
237 Reynolds (2010) is aan deze beschuldigingen gewijd.
238 El-Badawi (2011), pp. 456-466.
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toestemming uit klei iets in de vorm van een vogel schiep en er toen in blies 
en het met Mijn toestemming een vogel was; wanneer jij blindgeborenen en 
melaatsen met Mijn toestemming genas en jij doden met Mijn toestemming 
liet opstaan en Ik de zonen van Israël (banū ’Isrā’īl) van je afhield toen jij met de 
duidelijke bewijzen tot hen kwam, en degenen onder hen die ongelovig waren 
zeiden dat dit duidelijk slechts toverij was.’ (Q 5:110)
De tekst knoopt aan bij wat reeds gezegd werd in de soera ’āl ‘Imrān.239 Nog 
sterker wordt beklemtoond dat God de enige is die achter de tekenen zit. Er ligt 
nadruk op de frustratie over hardnekkig ongeloof.
4.4.2. een tafel uit de hemel
Hoewel de discipelen zeiden te geloven en zich te onderwerpen vroegen ze ‘Īsā 
om een teken van God en hadden zelfs een welomlijnd idee hoe dat eruit zou 
moeten zien: 
[Denk aan] het moment dat Ik aan de discipelen openbaarde: ‘Gelooft in Mij 
en Mijn gezant.’ Ze zeiden: ‘Wij geloven. Getuig dat wij muslimūn zijn.’ [Denk 
aan] het moment dat de discipelen zeiden: ‘O ‘Īsā, zoon van Maryam, kan jouw 
Heer tot ons een tafel uit de hemel laten neerdalen?’ Hij zei: ‘Vreest God als 
jullie gelovigen zijn.’ Zij zeiden: ‘Wij wensen ervan te eten, zodat onze harten 
gerust worden en wij weten dat jij ons de waarheid hebt verteld; zodat wij tot 
hen behoren die ervan kunnen getuigen.’ ‘Īsā de zoon van Maryam zei: ‘O God, 
onze Heer, laat tot ons een tafel uit de hemel neerdalen die voor ons een festijn 
zal zijn, voor de eerste van ons en de laatste van ons, en een teken van U. Voor-
zie in ons levensonderhoud. U bent de beste voorziener!’ God zei: ‘Ik laat deze 
tot jullie neerdalen. Wie daarna van jullie nog ongelovig is die zal Ik straffen op 
een manier waarop Ik geen enkele onder de wereldbewoners straf!’ (Q 5:111-
114)
‘Īsā lijkt de vraag van de discipelen aanvankelijk te storen omdat ze met hun vraag 
naar bewijzen balanceren op de rand van geloof en ongeloof240 – deze boodschap 
geeft de Koran en passant mee – maar hij toont zich dan toch begripvol. God laat 
239 Van der Velden (2008), p. 130 noemt Q 5 een co-tekst in de convergentiestreng.
240 Dit is een christelijk motief; cf. Mattheüs 12:39 en Lucas 11:29; Jezus zegt tegen de Farizeërs die een 
teken vragen dat alleen een slechte generatie tekens nodig heeft om te geloven (Reynolds (2011), pp. 106-
107).
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volgen dat wie dan nog niet gelooft een nooit geëvenaarde straf krijgt. De klem-
toon ligt op de afstraffing die zal volgen voor het loochenen van tekenen.
Waar komt het verhaal van de tafel vandaan? We vinden een gelijklopende tradi-
tie in het apocriefe ‘Evangelie van de twaalf apostelen’.241 Deze versie uit christe-
lijke overlevering zegt: 
Simeon Kepha en zijn elf metgezellen stonden op in de ban van de Heilige 
Geest, die hen riep. Ze gingen daar waar Jezus hen gezegd had te gaan. Ze vast-
ten en baden zeven dagen. Plotseling werden er voor hen (tafels) vol lekkers 
gezet van uitmuntende kwaliteit, God alleen weet waar dit vandaan kwam! Het 
waren zaken waarmee Hij Zichzelf voedde. In de ochtend, zoals op de eerste 
dag, liet Hij licht op hen neerstralen, en sterkte hen, in de geest en in waarheid. 
Er kwam een stem tot hen die zei: ‘Spreek op, spreek op!’ Ze begonnen God te 
eren, te prijzen en te loven (…).242
Zoals E. Grypeou aangeeft is er ook hier een structurele overeenkomst tussen de 
twee teksten. Het mirakel heeft in de christelijke versie hetzelfde doel als in de 
Koran, namelijk gelovigen te sterken in hun geloof. Er is een parallel in Johan-
nes 6:29-32 waar de menigte manna uit de hemel wil als bewijs dat Jezus inder-
daad uit naam van God spreekt. In deze scène presenteert Jezus zichzelf als het 
hemels brood.243 M. Cuypers legt verder een verband met psalm 78,19 waar de 
Israëlieten niet tevreden zijn met Gods tekenen en een gedekte tafel vragen.244 
M. Kropp verwijst ook naar Ethiopische teksten die buiten de Bijbelse kaders 
vallen.245 Hij vond verwant gedachtegoed in een homilie van Johannes, de bis-
schop van Aksūm, ter ere van Gärima, een van de negen legendarische ‘Syrische 
heiligen’ die Ethiopië naar verluidt evangeliseerden.246 In deze bron is sprake van 
een magische tafel waarop een bovennatuurlijk licht schijnt. De engelen dalen 
neer en moedigen de heiligen aan zich te verspreiden over het land om te pre-
diken. Na de gezamenlijke dis krijgen de heiligen visioenen. Ze zijn dan in staat 
241 Grypeou (2005), p. 315. We kunnen niet helemaal uitsluiten dat er kruisbestuiving is met de Koran, 
aangezien het manuscript uit de 7e of 8e eeuw stamt. Het christelijke verhaal is in origine waarschijnlijk 
wel ouder.
242 Vertaling naar Ibid., p. 315.
243 Reynolds (2011), pp. 105-106.
244 Cuypers (2007), pp. 333-340; zie kritische bespreking door Van der Velden (2008), p. 154 e.v.
245 Een mogelijke aanwijzing dat Q 5 geïnspireerd zou kunnen zijn op een Ethiopische brontekst vinden we 
in het woordgebruik. Zowel het woord voor ‘tafel’ als ‘discipelen’ zijn volgens Jefferey (1938), pp. 255-
256, 116 ontleend aan het Ge’ez.
246 Moore (1936) en Bowersock (2013), pp. 61-76 geven een schets van de komst van het christendom in 
Ethiopië. 
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doden op te wekken, lepralijders te helpen, blinden te doen zien, etc., kortom ze 
hebben nu de kracht van Jezus.247 Net als in de Koran geeft de tafel kracht om het 
geloof uit te dragen, maar gaat het geloven aan het mirakel vooraf.
4.4.3. de vergoddelijking van ‘Īsā en maryam
Het grote contrast met de christelijke verhalen is dat deze passage in de Koran 
gekoppeld wordt aan een ontkrachting van ‘Ῑsā’s goddelijkheid. Het mirakel komt 
van God, niet van ‘Ῑsā. Het christelijk verhaal wordt ook hier overschreven door 
een variant die beter past binnen de Koranische zingeving. Na het ultieme teken 
van de tafel wordt ‘Īsā door God op de rooster gelegd omwille van de standpun-
ten die zijn volgelingen innemen: 
Toen God zei: ‘O ‘Īsā, zoon van Maryam, ben jij het die tegen de mensen hebt 
gezegd: ‘Nemen jullie mij en mijn moeder tot goden naast God!’?’ zei hij [Jezus]: 
‘U zij geprezen! Het past mij niet iets te zeggen waartoe ik geen recht heb. Als ik 
het gezegd zou hebben dan zou U het geweten hebben. U weet wat in mijn bin-
nenste is, maar ik weet niet wat in Uw binnenste is. U bent de kenner van het 
verborgene. Ik heb tot hen alleen maar gezegd wat U mij bevolen had: ‘Dient 
God, mijn Heer en jullie Heer’ en ik was getuige van hen zolang ik onder hen 
verbleef. Toen U mij weggenomen had, was U degene die toezicht hield over 
hen; U bent van alles getuige. Als U hen straft dan zijn zij Uw dienaren en als U 
hun vergeeft dan bent U degene die machtig en wijs is.’ (Q 5:115-8) 
De Koranische tekst is hier zeer suggestief: de gelovigen horen uit de mond 
van ‘Īsā zelf, via Gods revelatie, dat hij niet goddelijk is. Hij roept God zelfs als 
getuige op. Degenen die verkeerde keuzes maakten kan God straffen, maar ook 
vanuit zijn wijsheid vergeven.
Opmerkelijk in deze scène is de ontkenning van Maryams goddelijkheid, die ook 
aan bod komt in Q 5:75: ‘De masīḥ ‘Īsā, de zoon van Maryam, is alleen maar 
een gezant aan wie de andere gezanten voorafgegaan zijn en zijn moeder is een 
integere vrouw. Zij aten beiden voedsel. Kijk dan toch hoe duidelijk Wij de teke-
nen voor hen maken, en zie dan toch hoe zij zich van alles op de mouw laten 
spelden!’248 Moeten we aannemen dat de Koranische profeet dacht dat christenen 
Maria als godin aanbaden? We denken eerder dat de Koran hier een voorbeeld 
247 Kropp (2008), pp. 211-212.
248 Wat het voedsel eten betreft merkt Robinson (1990), p. 166 op dat dit een reactie is op spotternijen tegen 
Muḥammad: cf. ‘Hoe komt het dat deze gezant voedsel eet en op de markten rondloopt?’ (Q 25:7)
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aanhaalt uit een spectrum aan mogelijkheden. Reynolds denkt dat de passage 
te vatten is onder de ‘creatieve retoriek’ van de Koran, waarbij een karikaturale 
schildering gegeven wordt om een punt te maken. Hij plaatst deze passage in een 
reeks voorbeelden die hij interpreteert als hyperbolen en gevallen van ironie.249 
Q 5:116 wordt in de exegese, en daardoor ook in de vakliteratuur, geïnterpre-
teerd in connectie met Q 4:171 en Q 5:72-3. Men stelt daarbij dat Maria volgens 
de Koran deel uitmaakt van de drie-eenheid maar deze interpretatie volgt niet 
noodzakelijk uit de tekst. De Koranische tekst zelf waarschuwt eigenlijk ervoor 
enerzijds Maria niet als godin te vereren, anderzijds niet te zeggen dat God ‘de 
derde is van drie’ (N.B. er staat niet eens ‘een van drie’ of ‘de eerste van drie’). 
Beide uitspraken zijn in onze interpretatie voor de Koran uitingen van ongeloof 
maar staan niet noodzakelijkerwijs in direct verband met elkaar. De Koran zet in 
de verf hoe ver het ongeloof van sommigen gaat door er een beetje de draak mee 
te steken.250
Wat de Koran bestrijdt – de vergoddelijking van Maria door christenen – is 
overigens niet uit de lucht gegrepen. Sommigen halen in dit verband verwijzin-
gen aan naar de Kollyridianen (‘cakejesbaksters’) van het Arabisch schiereiland, 
die volgens Epiphanios’ Panarion (‘Medicijnkist’) priesteressen hadden en voor 
wie Maria de plaats van God innam (althans volgens Epiphanios (d. 403), die 
hen als ketters brandmerkte en daarbij wellicht geen hyperbolen schuwde).251 
Maar zo ver hoeven we niet eens te zoeken. Het mainstream christendom had de 
handen vol aan het kanaliseren van de gevoelens van de bevolking. Teksten van 
concilies getuigen hoe Maria’s rol binnen de Kerk telkens opnieuw afgebakend 
wordt; hoe er nood is om de gevoelens van de gelovigen in goede banen te leiden. 
Dat Maria het predicaat theotokos (‘zij die God baarde’) kreeg op het Concilie 
van Ephese zou niet de oorzaak zijn maar het gevolg van de groeiende Maria- 
verering.252 Mariaverering in Constantinopel zou in het hart gestaan hebben van 
249 Reynolds (2014), pp. 52-54.
250 Dit werpt potentieel een ander licht op het door Van der Velden (2008), p. 166 gesignaleerde feit dat het 
commentaar van ’aṭ-Ṭabarī geen woord vuil maakt aan de Koranische weergave van de drie-eenheid en 
dat hij deze niet problematisch acht. Wellicht las hij deze uitspraken onafhankelijk van elkaar.
251 In recente vakliteratuur wordt deze eerder geopperde stelling ontkracht (Reynolds (2014), pp. 52-53). 
Shoemaker (2008), p. 78 stelt bovendien dat ‘nowhere does Epiphanius indicate that the Kollyridians 
had actually gone as far as identifying Mary with the deity in a way comparable to the trinitarian under-
standing of her Son’s divinity (...) and it is quite doubtful that the Kollyridians (or whoever’s practices 
Epiphanius is attacking) understood their actions in this way.’ Kateusz (2013), p. 86 e.v. argumenteert dat 
Epiphanios tegen de tradities van de ‘Zes Boeken’ ingaat, en de spot drijft met ‘cakejesbaksters’, zonder 
dat dit betekent dat er ooit een christelijke groep bestond die zich zo profileerde.
252 Shoemaker (2008), p. 71.
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de Nestoriaanse controverse.253 De Koran reageert op tendensen die leven bij de 
bevolking.
Maria speelde een grote rol in het leven van de gewone christen, voor wie ze emo-
tioneel beschikbaar was, een luisterend oor bood, een symbool was van zuiverheid 
en devotie maar ook een echte vrouw met een moederlijk hart. Er gaat troost van 
haar uit; wie haar liefheeft, heeft zij lief.254 In het volksgeloof kreeg ze mythi-
sche proporties doordat de grenzen met paganisme vaag waren. Zij nam rollen 
over van de oude aardgodinnen (cf. de zwarte madonna’s), de moeder-maagden 
van de mythologie; zij werd het symbool van fertiliteit; zij werd, zoals Ishtar, 
de koningin van de hemel, en zoals Isis, die voor een stuk model stond voor de 
Maria-figuur, de sterre der zee. 255 In de apocriefe ‘Zes Boeken’ is sprake van jaar-
lijkse Mariafeesten waarbij offers gebracht werden aan Maria. De data ervan zijn 
verbonden met de landbouw.256 Niet-kanonieke vroeg-christelijke teksten stellen 
dat ze van voor haar geboorte voorbestemd was om Jezus te dragen, opgroeide 
in het Heilige der Heiligen, vrouwen de wereld rondstuurde om te prediken, 
onderwijs verstrekte, exorcisme beoefende, zieken genas en de apostelen voor-
ging in gebed.257 Vooral in vroeg-christelijke teksten is zij heel actief. Het is alsof 
gelovige vrouwen via haar het genderevenwicht bevechten.258 Nog vandaag de 
dag claimen vrouwen in de Ethiopische orthodoxe Kerk een eigen terrein door 
hymnes te zingen ter ere van Maria waarin ze op poëtische wijze expressie geven 
aan hun eschatologische en spirituele bekommernissen. Tot haar wordt gebeden, 
omdat ze begaan is met het lijden van de wereld en zich niet verliest in de dwaze 
zorgen van alledag.259 S. Sered brengt aan dat binnen jodendom, christendom 
en islam, religies waarin mannelijke profeten en interpretaties overheersen, er 
telkens één vrouwelijke heilige is die de genderpatronen doorbreekt: de joodse 
matriarch Rachel,260 de christelijke maagd Maria261 en, met name in de Sjiitische 
253 Deze hypothese werd naar voren geschoven door K. Holum. Shoemaker (2008), p. 72 stelt dat sommigen 
het aandeel van Pulcheria in twijfel trekken, maar dat hoe dan ook de Maria-verering in Constantinopel 
enorme proporties had aangenomen, en dit reeds een halve eeuw voor het Concilie van Ephese.
254 Cressida (2002), p. 14.
255 Benko 2003 diept het thema van de band tussen de oude godinnen en de Maria-figuur uit. Hij vermeldt 
onder andere dat zwarte beelden van Isis werden herbruikt als Mariabeelden (Benko (2003), p. 214).
256 De vroegste Syrische manuscripten zijn uit de 5e en 6e eeuw, maar gaan terug op een ouder Grieks origi-
neel (Shoemaker (2008), p. 79).
257 Kateusz (2013), pp. 75-76. Deze informatie komt uit de oudst beschikbare ‘dormition tekst’, een palimp-
sest uit Egypte, vermoedelijk uit de 5e of 6e eeuw, die gepubliceerd werd door A. Smith Lewis (1902), 
Apocrypha Syriaca: The Protevangelium Jacobi and Transitus Mariae, Studia Syriaca 11, London.
258 Shoemaker (2005), pp. 455-456.
259 Cressida (2002), pp. 14-16.
260 Sered (1991), p. 132 geeft aan dat haar interpretatie van Rachel als vrouwelijke heilige gedurfd is.
261 Sered (1991), p. 133 wijst erop dat zij nauwelijks in het voetlicht treedt in het Nieuwe Testament, maar 
des te prominenter aanwezig is in de populaire apocriefe literatuur.
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islam, Fāṭima z-Zahra, de dochter van de profeet Muḥammad.262 In de Koran 
vervult Maryam nog deze rol, getuige het feit dat ze als enige vrouw bij naam 
genoemd wordt. Er worden wel grenzen gesteld voor de gelovigen. De devotie 
overschreed bij sommige christenen en aanverwanten de limieten die de Koran 
oplegt.263 Religieuze autoriteiten – dus ook de Koran – begrenzen deze gevoelens. 
We hoeven niet te zoeken naar een specifieke bron die de Koran beïnvloedde; 
Mariaverering is een verbreid fenomeen dat soms extreme vormen aannam.
4.5. Passim verwijzingen uit de ‘Mekkaanse context’
Naast het verhaal van de soera Maryam vinden we ook passim referenties. In de 
Mekkaanse soera’s ligt de klemtoon op het niet-opsplitsen van de religie. Nūḥ, 
’Ibrāhīm, Mūsā en ‘Īsā kregen dezelfde boodschap als Muḥammad. Joden en 
christenen aanbidden dezelfde God en er is niets fundamenteels wat gelovigen 
scheidt (soera ’aš-šūrā, ‘het beraad’, Q 42:13-15). We zien reeds een aanzet tot 
het heruittekenen van de keten van profeten. ‘Īsā wordt (zonder matroniem) 
opgenomen in een reeks uitverkorenen die in groepen opgedeeld worden, in 
zijn geval Zakariyyā, Yaḥyā, ‘Īsā en ’Ilyās (Elia).264 De goddelijke natuur van ‘Īsā 
wordt haast terloops ontkracht in de soera ’az-zuḫruf, ‘pracht en praal’, Q 43:57 
e.v. waar we de Mekkaanse polytheïsten horen spotten met de gelovigen wanneer 
‘de zoon van Maryam’ als voorbeeld aangehaald wordt: ‘Zijn onze goden beter 
of hij?’ vragen ze, om amok te maken, stelt de Koran, want zij weten beter. De 
Koran voorziet een repliek en daarbij wordt ‘Ῑsā in een eschatologisch perspec-
tief geplaatst: ‘Hij is slechts een dienaar aan wie Wij genade geschonken hebben 
en die we tot voorbeeld hebben gemaakt voor de Banū ’Isrā’īl; (...) Hij is een 
teken265 voor het (Laatste) Uur. Twijfel er dus niet aan en volg mij. Dat is een 
juiste weg.’ ‘Īsā verwoordt zelf zijn betekenis en beklemtoont dat allen, ook hij-
zelf, God moeten dienen: ‘Ik ben met de wijsheid tot jullie gekomen en ik zal 
jullie enige dingen waarover jullie het oneens zijn duidelijk maken. Vrees God 
en gehoorzaam mij. God is mijn Heer en Hij is jullie Heer. Dien Hem dus. Dat 
is een juiste weg.’ Helaas echter, besluit de Koran, waren de partijen het oneens 
(Q 43:65), wat mogelijk een latere verzuchting is die toegevoegd werd. In de 
262 In de Sjiitische traditie is zij de eeuwige weenster (haar zonen Ḥasan en Ḥusayn kwamen om in de strijd) 
en speelt ze een beslissende rol op de Dag des Oordeels (Ibid., p. 134). Haar legende heeft veel gemeen 
met die van Maria: ze was maagd (al had ze vijf kinderen), vrij van zonde, beviel pijnloos ... (Ibid, 
pp. 135, 138)
263 Ibid., p. 140.
264 Q 6:85. Elia is een joodse profeet maar speelt een rol in het Nieuwe Testament.
265 De Egyptische editie geeft hier ‘ilm (kennis) in plaats van ‘alam (teken), wat de meeste commentatoren 
lezen.
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soera ’al-mu’minūn, ‘de gelovigen’, Q 23) worden Mūsā en ‘Īsā samen in beeld 
gebracht.266 In Q 72:3, de soera ’al-jinn (‘de djinns’) – het geloof is bedoeld voor 
heel de schepping – wordt zelfs door deze demonen bekrachtigd dat God vrouw 
noch kind had.267
In de Mekkaanse soera’s is het ‘nodal point’ het niet-opsplitsen van het geloof. 
Daarvoor moet het idee dat Jezus Gods zoon is opgegeven worden. Hoewel er 
raakvlakken zijn met christelijke spiritualiteit (cf. de soera Maryam) doet de 
Koran meer dan copy and paste. In zijn studie van de Koranische versie van de 
Alexanderlegende kwam K. Van Bladel tot de vaststelling dat materiaal niet zozeer 
ontleend als wel bewerkt wordt: ‘what is most important for our understanding of 
the adaptation of the Alexander Legend in the Qur’ān is not the fact of the bor-
rowing but rather the way in which the particular religious and political message 
associated with the Alexander Legend was used, truncated, and altered for new 
purposes.’268 Met het verhaal van ‘Īsā en Maryam komen we tot een gelijkaardige 
vaststelling. Het Koranisch verhaal getuigt van een creatieve verwerking van het 
oorspronkelijke erfgoed.
4.6. Passim verwijzingen uit de ‘Medinensische context’
In de Medinensische delen ligt de nadruk vooral op het geloof als taal van tekens 
en symbolen, en worden keuzes gemaakt die bepalend zijn voor ‘Īsā’s plaats in de 
keten van profeten. We bespreken de belangrijkste punten.269
266 Mūsā ontving het Boek in de hoop dat de joden zich erdoor zouden laten leiden; ‘Īsā en zijn moeder 
Maryam worden tot teken gemaakt en krijgen een onderkomen op een rabwa (heuvel) met een stevige 
bodem en een bron (Q 23:50). Deze passage is wat enigmatisch en de locatie is vermoedelijk allego-
risch te duiden, hoewel de exegeten de plaats concreet trachten te verankeren in het landschap (Mourad 
(2008), p. 169 e.v. brengt de suggesties in kaart).
267 Maryam en ‘Īsā worden hier niet met naam genoemd, omdat het een algemeen principe betreft, maar zij 
zijn natuurlijk de eersten aan wie we zouden denken.
268 Van Bladel (2008), p. 195.
269 In een aantal verzen wordt er een lijn getrokken van ‘Īsā naar Muḥammad en gaat het ook over diens 
plaats. In Q 2:253 stelt de Koran dat sommige profeten een bijzondere positie innemen omdat God 
tot hen sprak, en als voorbeeld wordt verwezen naar ‘Īsā, aan wie duidelijke tekenen gegeven zijn en 
die gesterkt is met de heilige geest (N.B. de heilige geest, een floating signifier, wordt hier geduid als iets 
waarmee God ‘Īsā kracht gaf ). In Q 2:87 verzucht God hoe hij telkens opnieuw gezanten zond, zoals 
Mūsā en ‘Īsā, die hooghartig afgewezen werden. De Koran vermeldt dat Israëlieten die zich ongelovig 
opstellen vervloekt zijn bij monde van ‘Īsā en Dā’ūd (Q 5:78). Het thema dat Jezus vervloekt, vinden we 
in de parabel van de vijgeboom; Davids vervloeking van slechteriken vinden we in psalm 109. Maryam 
treffen we aan als een rolmodel voor de vrouwen van de profeet (Q 66:12), in een soera die inzet met de 
vraag waarom Muḥammad verbood wat God hem toeliet om zijn vrouwen te behagen. Hier wordt expli-
ciet gemaakt dat Maryam kuis en godsvruchtig was. Dit motief vinden we ook in christelijke teksten uit 
deze periode terug. Bij Johannes Damascenus (676-749 AD) wordt zij een model van onderwerping en 
godsvrucht, en blijft ze binnenshuis zonder te weten wat er zich buiten afspeelt, dit in aperte tegenstrijd 
met oudere tradities (Kateusz (2013), p. 85).
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4.6.1. ontkenning van de kruisiging
De ontkenning van de kruisdood, die een cruciaal aspect wegneemt van het 
christendom, wordt niet onder de vorm van een narratief gebracht. Net zoals de 
kwestie van de goddelijkheid van Jezus wordt dit haast terloops ingebed in een 
polemisch deel tegen godslasteraars die de draak steken met Mozes’ beeldspraak 
rond ‘het besnijden van de harten’ (cf. Deuteronomium 30:6). Het is een loze 
bewering, stelt de Koran in de soera ’an-nisā’ (‘de vrouwen’), van dezelfde orde als 
hun roddels over Maryam:270 
Maar, vanwege het verbreken van hun verbond, hun ongeloof betreffende Gods 
tekenen, het onrechtmatig doden van de profeten, en hun uitspraak ‘Onze 
harten zijn onbesneden’ – nee, God heeft ze verzegeld door hun ongeloof! Zij 
geloven maar weinig! – en ten aanzien van hun ongeloof, hun geweldige laster 
omtrent Maryam, en hun uitspraak ‘Wij hebben de masīḥ ‘Īsā, de zoon van 
Maryam gedood’: ze hebben hem helemaal niet gedood! Ze hebben hem niet 
gekruisigd, maar het werd hen voorgespiegeld (soera ’an-nisā’, ‘de vrouwen’, 
Q 4:155-7). 
De kruisdood die in het hart van de christelijke leer staat wordt in één vers her-
leid tot een zinsbegoocheling.271 Maar zelfs met de ontkenning van de kruisi-
ging betreedt de Koran geen paden die niet door sommige christenen bewandeld 
zijn.272 In gnostische teksten staat te lezen dat Jezus van op afstand gadesloeg hoe 
men iemand in zijn plaats kruisigde (door de Kerk werd dit standpunt uiter-
aard verketterd).273 Volgens Johannes Damascenus (derde kwart van 8e eeuw) 
geloofden moslims dat de schaduw van ‘Ῑsā gekruisigd werd en dat hij door God 
levend tot zich genomen was, omdat Hij van hem hield.274 Er is gelijkenis, maar 
270 Het thema van joden die Maria vijandig gezind zijn, is een christelijk motief uit de dormition texts (Shoe-
maker (2002), p. 2). Robinson (1990), p. 169 legt een verband met de episode waarin ‘Ā’iša’s kuisheid ter 
discussie stond.
271 Niet iedereen aanvaardt de stelling dat dit betekent dat de kruisdood ontkend wordt. Mourad (2011), 
p. 354 betoogt dat de tekst enkel wil zeggen dat de joden er niet in slaagden hem daadwerkelijk te doden. 
Zijn vertaling ‘they did not kill him by crucifying him’ is echter een zeer vrije en interpretatieve vertaling. 
Ik volg Swanson (2006), pp.  39-240 die de hypothese verwerpt. Vanuit onze hypothese bekeken is het 
schrappen van de kruisiging een zinvolle ingreep.
272 Khalil Samir vermeldt onder andere het docetisme van Ignatius van Antiochië, de apocriefe Acten van 
Johannes, de Authentikos Logos van de gnostische Nag Hammadi collectie, en, als nauwste parallel, de 
door Irenaeus verketterde Basilides, een ‘judeo-christen’ (Samir (2008), pp. 153-154).
273 We vinden dit idee in het tweede tractaat van de Grote Seth (codex VII van de Nag Hammadi biblio-
theek) en in het verslag over Basilides bij Irenaeus, in zijn boek tegen ketterij (hoofdstuk I, 24.4). Meer 
achtergrond vindt men in Rasimus (2009), pp. 237-238; Theissen (2001), p. 320.
274 Swanson (2006), pp. 239-240.
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er is ook een duidelijk verschil. Volgens de gnostische versie werd Jezus niet echt 
gekruisigd omdat zijn menselijke verschijning slechts een omhulsel was, het 
omgekeerde van de Koran dus, die alleen de menselijke natuur aanvaardt.
Opnieuw stelt zich de vraag of we verwantschap en de overname van een motief 
moeten lezen als ‘zich laten beïnvloeden’. Binnen onze werkhypothese zoekt de 
Koran een oplossing voor het probleem van de kruisiging en vindt dit binnen 
de grenzen van het door diversiteit gekenmerkte christendom (het zoeken gaat 
de ontlening vooraf ). Binnen de wirwar van visies en overtuigingen neemt de 
Koran echter stelling en schept duidelijkheid voor de aanhangers, en dit vanuit 
een eigen logica.
Maar waarom kiest de Koran ervoor de kruisiging weg te nemen uit het christelijk 
verhaal? Was dit nodig? We starten hiervoor bij de christelijke versie. G. Theissen 
verklaart de kruisdood vanuit dissonantie. De dood van Jezus maakte een bruusk 
einde aan de verwachting van zijn volgelingen dat hij een cruciale rol zou spelen 
bij het einde der tijden, en sloeg de lang gekoesterde hoop op een bevrijder voor 
Israël de bodem in. Hij die spottend de ‘koning van de joden’ genoemd werd, was 
gedood door de onderdrukker. Deze vernedering zou echter door het relaas van 
de heropstanding in een triomf omgezet worden.275 Het verhaal van het lijden en 
de heropstanding staat zo centraal in het christendom dat het kruis het symbool 
werd van de christelijke leer en de christelijke identiteit. Het idee van de vermen-
ging van de goddelijke en menselijke natuur lag moeilijk voor de meeste joden. 
Ditzelfde probleem stelt zich voor de Koran. De hele symboliek rond de kruisi-
ging draait rond het feit dat Jezus de zoon van God is, en staat voor alles wat de 
Koran ontkent en ontkracht. Van de kruisiging een floating signifier maken was 
geen optie. Het kruis is het symbool van wat christenen onderscheidt van joden en 
andere monotheïsten en dat staat haaks op het idee van convergentie. Het motief 
wordt haast achteloos geschrapt in de tekst van de Koran en gereduceerd tot een 
zinsbegoocheling. Kunnen christelijke aanhangers uit de regio van de profeet zich 
in deze constructie vinden? Waren er mensen bij wie Maryam en ‘Ῑsā nauw aan 
het hart lagen, zonder dat zij aan het verhaal van de kruisiging gehecht waren? 
Het is geen kleine ingreep. Het ontkennen van de realiteit van de kruisiging lost 
het probleem op maar wijzigt tezelfdertijd Jezus’ missie ten gronde. 
275 Theissen (2001), p. 80 e.v.
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4.6.2. Wat is de messias (niet)?
Hoewel de Koran de titel ’al-masīḥ enkele malen opneemt, met de betekenis 
‘messias’,276 kunnen we ons afvragen welke inhouden hiermee verbonden zijn. 
Het woord komt in vier (Medinensische) soera’s voor en wordt niet toegelicht 
voor het publiek. Het was ermee vertrouwd.277 De term wordt reeds aangetroffen 
in inscripties uit de 6e eeuw, van de christelijke koning Abraha uit Ḥimyar. Jezus 
is volgens deze inscripties de messias van God, die raḥmānān genoemd wordt. 
We zitten hier in een context die mogelijk betekenisvol is voor ons onderwerp 
want het vermoeden bestaat dat dit gebeurde om de joodse elite niet voor het 
hoofd te stoten door Jezus de zoon van God te noemen. 278 Op gelijkaardige wijze 
verleent het predicaat ‘messias’ in de Koran aan ‘Ῑsā een bijzondere status te mid-
den van de profeten, zonder dat hij de zoon is van God. Inhoudelijk lijkt het 
niet veel te betekenen. Als het idee van een verlosser of bevrijder al speelt dan 
wordt dit niet (langer) expliciet gemaakt in de Koran. Onmiskenbaar positief is 
Q 3:45 waar de engelen ’al-masīḥ als deel van ‘Ῑsā’s naam noemen, wanneer ze 
Maryam toespreken. Hier lijkt het gebruikt om de grootsheid van het gebeuren 
in de verf te zetten. De overige passages zitten in meer polemische sferen. In de 
soera ’an-nisā’ (‘de vrouwen’), Q 4:157, gebruiken branieschoppers spottend de 
titel wanneer ze zich erop beroemen ‘de messias ‘Ῑsā’/Jezus’ gekruisigd te heb-
ben. In de heftige soera ’at-tawba (‘het berouw’, Q 9:31-32) verwijt de Koran 
christenen dat ze schriftgeleerden, monniken en de masīḥ, de zoon van Maryam, 
als heren genomen hebben in plaats van God, en Gods licht met hun monden 
doven. In de soera ’al-mā’ida, ‘de tafel’, Q 5:17 en 72 wordt al wie zegt dat de 
masīḥ ‘Īsā God is als ongelovig bestempeld.279 De Koran stelt dat de masīḥ ‘Īsā 
onmogelijk God kan zijn. Hij is maar masīḥ omdat God het zo wenst. Geen 
enkel mens heeft krachten vergelijkbaar met God, hij niet en anderen niet (‘Wie 
zou tegen God ook maar iets kunnen uitrichten als Hij zou wensen dat de masīḥ 
‘Īsā de zoon van Maryam met zijn moeder en wie er op de aarde zijn allen zou-
den omkomen?’) (Q 5:17) De masīḥ zelf verklaart in Q 5:72 dat de God van de 
Israëlieten ook zijn Heer is en hij ontkent meer dan een mens te zijn. In de soera 
’an-nisā’, ‘de vrouwen’, Q 4:171-2, wordt ‘Īsā ’al-masīḥ genoemd in een rede die 
gericht is tot de ‘mensen van het Boek’, aan wie uitgelegd wordt binnen welke 
grenzen ze Jezus mogen begrijpen. ‘Messias’ wordt daarbij een soort epitheton 
ornans van ‘Īsā; in Q 3:45 is het een deel van de naam die God hem geeft (‘zijn 
276 Griffith (2013), p. 84, n. 65.
277 EQ III 12b-13a, s.v. Jesus (N. Robinson).
278 Segovia 2015, 56ff.
279 Volgens Griffith (2011), p. 311 is deze afschildering niet letterlijk te nemen maar karikaturaal bedoeld, 
om het punt te maken dat het idee van een goddelijke natuur in Jezus absurd is.
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naam zal de masīḥ ‘Īsā, de zoon van Maryam zijn’). Dit kunnen we begrijpen 
vanuit het convergentiedenken. De joden aanvaardden Jezus niet als ‘de messias’ 
(bij uitstek), maar ‘messias’ werd in de Bijbel en in het Hebreeuws ook gebruikt 
in een ruimere zin, voor een gezalfde, iemand met een bijzondere relatie tot God, 
een uitverkorene. Voor de christenen was Jezus de messias; dit was essentieel. In 
de Koran blijft het woord behouden als deel van de naam of identiteit maar het 
wordt niet ingekleurd.
4.6.3. de kerygmatische ‘Īsā en de aankondiging van ’aḥmad
De wijzigingen in het verhaal van Jezus zijn zo groot dat ze de fundamenten 
van het christelijke geloof raken en we kunnen ons afvragen wat er rest van 
Jezus Christus. Wat is de missie van de Koranische ‘Īsā? Hoe zien de mu’minūn 
hem? Hij was ondanks alles belangrijk voor hen (getuige de vele verzen die aan 
Maryam en ‘Īsā gewijd zijn). In de als Mekkaans beschouwde soera ’az-zuḫruf, 
‘pracht en praal’, Q 43:61, is hij ‘een teken van het Laatste Uur.’280 In de Medi-
nensische soera ’an-nisā’, ‘de vrouwen’, Q 4:159, wordt gesteld dat alle mensen 
van het Boek voor zijn dood in hem zullen geloven. Op de dag van de Herrijzenis 
zal hij getuigen. Hij speelt dus wel een rol in de eschatologie van de Koran en 
deze aspecten worden in de zone van de common ground gebracht. Zoals we zagen 
(p. 38ff), speelt bovendien wellicht de Verlossingsgedachte (door zijn geboorte) 
een rol op de achtergrond in de soera Maryam. In de Medinensische soera’s wordt 
duidelijk gesteld waar de grenzen liggen: ‘Mensen van het Boek! Ga niet te ver 
in jullie geloof! Zeg over God alleen de waarheid! De masīḥ ‘Īsā is de zoon van 
Maryam, Gods gezant en Zijn woord dat Hij in haar plaatste, en een geest van bij 
Hem’ (Q 4:171). In Q 5:75 stelt de Koran: ‘de masīḥ ‘Īsā, de zoon van Maryam, 
is alleen maar een gezant aan wie de andere gezanten voorafgegaan zijn’; in deze 
relatief late soera is ‘Ῑsā slechts een schakel in de keten van profeten, die in het 
spoor treedt van anderen (cf. Q 5:46). Hoewel hij de titel masīḥ draagt lijkt hij 
zich niet te onderscheiden van andere profeten. Naarmate de contouren van het 
geloof uitgetekend worden, lijkt zijn aandeel kleiner te worden (wat nog versterkt 
kan zijn door het redactieproces).
Een opmerkelijk gegeven in een van de als laat beschouwde soera’s is dat ‘Īsā de 
volgende profeet in de keten, ‘een meer lovenswaardige’ (’aḥmad) aankondigt. 
Dit belangrijke feit voor de keten van profeten wordt terloops aangebracht. 
280 Samir (2008), pp. 157-158 haalt aan dat in de Mekkaanse soera Q 43:61 de meeste commentaren ‘alam 
(teken) lezen, waar de Cairo editie ‘ilm (een (bron van) kennis) leest. De combinatie met ‘ilm komt elders 
in de Koran voor maar het is daar alleen God die kennis heeft van het Uur.
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De naam of titel ’aḥmad kan gezien worden als woordspel op de naam Muḥam-
mad (‘lovenswaardige’) aangezien beide vormen vertrekken van de wortel /ḥmd/, 
‘prijzen’. Dat een dergelijke profetische voorspelling cryptisch verpakt wordt is 
aannemelijk.281 De passage waarin dit gebeurt, legt een grote nadruk op het acti-
visme van de gelovigen, zonder het welke profeten falen. De gemeenschap wordt 
zich bewust gemaakt van haar historische rol.282 Er is nu sprake van een strijd 
voor God: ‘God bemint hen die in gesloten gelid op Zijn weg strijden alsof zij 
een hecht samengevoegd gebouw zijn’ (soera ’aṣ-ṣaff, ‘het gelid’, Q 61:3). Na 
een verwijzing naar Mūsā vervolgt de tekst: ‘(Denk aan) het moment dat ‘Ῑsā, de 
zoon van Maryam zei: ‘Oh Banū ’Isrā’īl, ik ben door God bij jullie gezonden om 
te bekrachtigen wat er mij van de tawrāh voorligt en om de Blijde Boodschap 
te verkondigen van een gezant die na mij zal komen en van wie de naam ‘de 
meer lovenswaardige’ (’aḥmad)’ is. Maar toen hij met duidelijke bewijzen tot hen 
kwam zeiden zij ‘Dit is duidelijk toverij’ (Q 61:6). Deze rol van voorspeller is 
niet terug te voeren op de Jezusfiguur maar is een innovatie.283 Niet alleen wordt 
een parallel getrokken tussen de twee profeten, waarbij gesuggereerd wordt dat 
Muḥammad in het spoor van ‘Ῑsā trad en gelijkaardige ervaringen had,284 zoals 
‘Ῑsā op zijn beurt in het spoor van zijn voorganger getreden was (Q 5:46). Ook 
reduceert de komst van de ‘meer lovenswaardige’ ‘Īsā tot een tussenschakel in de 
keten van profeten.285 Muḥammad groeit in deze versie uit tot ‘het zegel der pro-
feten/de profeet die bezegeling brengt’,286 wat betekende dat hij de laatste profeet 
was in de keten die loopt tot aan de dag des Oordeels.287 (soera ’al-’aḥzāb, ‘de 
partijen’, Q 33:40) Waar de profeet initieel een waarschuwer was, is hij in deze 
late soera, wanneer de keten van revelaties en profeten uitgewerkt is, de vervul-
ling van de Blijde Boodschap. Dit is een grote stap, omdat de profeet op wie 
281 De Koran bevat ook woordspel bijvoorbeeld op de (oorspronkelijke) naam van Johannes de Doper en 
Ilyās die klankmatig met Yā sīn (de naam van de 36e soera, die een centrale positie inneemt in de Koran) 
verbonden wordt.
282 Van der Velden (2008), p. 131.
283 Een grondige discussie, met inbegrip van tekstvarianten, vindt men in Ibid., p. 131 e.v. Hij behandelt de 
kwestie of de ‘meer lovenswaardige’ inderdaad naar de profeet Muḥammad verwijst, of, zoals sommigen 
denken, teruggaat op een foute lectuur of Grieks woordspel betreffende de parakletos die aangekondigd 
wordt in Johannes 15, 23-16,1. Deze is de Heilige Geest. In de islamitische exegese is verdedigd dat de 
parakletos van het evangelie van Johannes Muḥammad is (Ibid., p. 141 e.v.).
284 Robinson (1990), p. 165 e.v.; de expliciete parallellen stammen uit soera’s uit de Medinensische context.
285 In de soera ’al-ḥadīd, ‘het ijzer’, Q 57:27 is eveneens sprake van de gezanten die een keten vormen en in 
elkaars spoor treden. Hier wordt appreciërend gesproken over het mededogen en de barmhartigheid die 
God in de harten van de volgelingen van ‘Īsā legde. Er wordt gesteld dat het monnikendom niet iets was 
wat God opgelegd had, maar dat dit voortkwam uit hun streven God te behagen. In Q 2:136 worden 
gelovigen opgeroepen om hun geloof in God en de revelaties aan zijn gezanten, waaronder ‘Īsā, uit te 
spreken, en wordt gesteld dat God geen onderscheid maakt tussen de gezanten.
286 Van der Velden (2008), p. 136 stelt dat reeds in Daniël 9, 24 het idee voorkomt van een ‘dubbele messias’.
287 Donner (2002-2003), p. 37, onder verwijzing naar Friedmanns Prophecy Continuous, 53-82. Er zijn twee 
mogelijke lecturen (ḫāṭam of ḫāṭim).
Islam & christendom.indd   93 26/04/18   09:49
94 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
gealludeerd wordt met de term ’aḥmad hier erg centraal komt te staan. Deze soera, 
die een grote waarde zou kunnen hebben voor de interpretatie van de latere fase 
in het leven van de profeet, kent echter uitzonderlijk veel variante tradities, die 
dan ook nog sterk van elkaar afwijken.288 In de versie van ‘Ubayy b. Ka‘b, net als 
’Ibn Mas‘ūd een tijdgenoot van de profeet en een autoriteit op het gebied van de 
Korantekst, loopt de tekst gevoelig anders: ‘(Denk aan) het moment dat ‘Isā, de 
zoon van Maryam zei: ‘Oh Banū ’Isrā’īl, ik ben door God bij jullie gezonden en 
ik kondig jullie het Blijde Nieuws van een profeet aan waarvan de gemeenschap 
de laatste gemeenschap zal zijn, en waarmee God de profeten en gezanten beze-
gelt’; toen zeiden zij ‘Dit is duidelijk toverij’ (soera ’aṣ-ṣaff, ‘het gelid’, Q 61:6 
variante lectuur).289 De klemtoon ligt hier nadrukkelijker op de historische bete-
kenis van de gemeenschap en minder op de status van de profeet. Deze versie kan 
volgens F. Van der Velden door een christen uit de tijd van Muḥammad gelezen 
worden vanuit een anti-joods christelijk discours, waarbij Jezus de bezegeling van 
het profeetschap van Israël aankondigt. De anti-joodse lectuur met Jezus in de 
hoofdrol wordt afgeblokt in de canonieke (en andere variante) versies. Ten eerste 
wordt in de canonieke versie een kruisverwijzing tot stand gebracht met Q 3:50, 
zodat dit vers als een co-tekst gelezen wordt. ‘Ῑsā wordt in de canonieke versie 
expliciet verbonden met de tawrāh.290 We noteren dat in deze versie de technische 
term tawrāh los van ’injīl gebruikt wordt, waarnaar verwezen wordt als ‘Blijde 
Boodschap’. De Blijde Boodschap komt echter geheel in functie te staan van de 
voorspelling van de komst van de ‘meer lovenswaardige’. ‘Ῑsā’s rol wordt ook langs 
deze weg opnieuw ingeperkt, zelfs ten opzichte van de soera ’āl ‘Imrān, waar er 
een balans is tussen tawrāh en ’injīl.291 Waar in ‘Ubayy b. Ka‘bs versie de profeten 
Mūsā, ‘Ῑsā en Muḥammad enkel in een sequentie staan, voegt de canonieke versie 
bovendien toe dat de eerste twee faalden doordat ze in de steek gelaten werden 
door hun gemeenschap; God keerde zich van deze ongelovigen af.292
De profetie van ‘Ῑsā brengt ons tot ons laatste punt van het transformatieproces: 
zijn identiteit. We zagen reeds dat Maria/Mirjam en Johannes/Jechia mogelijk op 
allegorische wijze versmolten met Bijbelse figuren, en dat ze daarbij wellicht de 
kracht en de geest van de ander in zich opnamen. Gebeurt dit ook bij ‘Ῑsā? Door 
zijn functie als voorspeller van een toekomstige profeet, neemt hij de rol op die 
Jesaja vervult in het Nieuwe Testament. De betekenis van Johannes de Doper 
(Marcus 1) en Jezus (Lucas 4:17) wordt geduid via Jesaja’s profetieën. Het is 
288 Van der Velden (2008), p. 131.
289 Ibid., p. 137.
290 Ibid., p. 140.
291 Volgens Ibid., p. 146 kunnen we er zelfs een stuk soevereiniteit van Jezus in lezen.
292 Ibid., p. 146.
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trouwens eigenaardig is dat Jesaja, die zo’n impact had op de populaire verbeel-
ding in het Nabije Oosten en Ethiopië, niet voorkomt in de Koran. Het lijkt 
eigenlijk uitgesloten dat Muḥammad en zijn entourage hem niet kenden. Ik zie 
ook geen reden om hem weg te laten.
Dit brengt ons tot de hypothese dat Jezus mogelijk versmolt met Jesaya (Syrisch: 
Eshaya), zoals Johannes en Elia één werden in het Nieuwe Testament, en Maria 
en Mirjam in de Koran. Dit zou licht werpen op de Koranische keuze om Jezus 
niet Yasū‘ of ‘Isū te noemen, maar ‘Ῑsā. Of deze naam een constructie is, mede 
gevormd werd naar analogie met Mūsā of een keuze is uit bestaande varianten is 
dan van ondergeschikt belang. 293 De eventuele versmelting met Jesaja zou bete-
kenen dat Jezus net als Maria en Johannes een wijziging in de identiteit onder-
ging, die hem dissocieert van de christelijk geïnterpreteerde Jezus en die nieuwe 
dimensies toevoegt. We hebben echter geen verdere elementen om deze hypo-
these te onderbouwen. De voorspelling van Jesaja 21 (dat een wachter strijdwa-
gens zal zien, met paarden bespannen, en een karavaan met ezels en kamelen, die 
de imminente val van Babylon aankondigen) speelt wel een rol in latere discus-
sies omtrent de rol van Muḥammad. In een illustratie bij ’al-Bīrūnī’s Chronologie 
van de oude naties, een werk uit het begin van de 11e eeuw, is ‘Ῑsā op een ezel 
gezeten en ‘de muḥammad’ op een kameel. De passage was ook bekend bij de 
kalief ’al-Mahdī, die de traditie rond 780 AD naar verluidt aanhaalde als een Bij-
belse aankondiging van Muḥammads komst in een gesprek met de Nestoriaanse 
Katholikos Timotheüs.294 
De aankondiging van de komst van ’aḥmad door ‘Ῑsā plaatst Muḥammad – als 
we de gelijkstelling mogen aanvaarden – die aanvankelijk niet meer zei te zijn 
dan een ‘waarschuwer’ in een heel ander soort kosmisch kader. Vond deze ver-
schuiving plaats tegen het einde van zijn leven? Als hij inderdaad op deze wijze 
en nog tijdens zijn leven het sluitstuk wordt van de keten van profeten, dan staat 
293 De vorm en origine van de naam ‘Ῑsā heeft heel wat inkt doen vloeien. Een goede discussie van de filolo-
gische ondergronden vinden we bij Dye & Kropp (2011), p. 171. De naam ‘Ῑsā is op enkele plaatsen 
geattesteerd in pre-islamitische poëzie, maar we moeten wel rekening houden met het authenticiteitspro-
bleem dat zich zou kunnen stellen. De naam Yasū‘ is wel met zekerheid geattesteerd in pre-islamitisch 
Arabië (Ibid., pp. 194-195). Ze besluiten dat ze niet kunnen uitsluiten, maar ook niet bevestigen, dat ‘Ῑsā 
pre-Koranisch is, maar dat er aanwijzingen zijn in die richting (Ibid., p. 196). Dye en Kropp denken dat 
de vorm ‘Ῑsā de populaire Arabische gesproken versie was. Voor onze discussie is slechts van belang dat 
er meerdere vormen in omloop waren, en dat de Koran er één kiest die wellicht ook nog andere conno-
taties oproept. We noteren hier ook dat een joodse vrouw haar zoon ‘Ῑsā noemde (Lecker (1999), p. 21); 
noemde ze haar zoon werkelijk Jezus, of eerder Jesaja?
294 De illustratie van ’al-Bīrūnī vinden we in Ms 161 fol. 10v uit Edinburgh. Voor het gesprek tussen de 
kalief en de katholikos zie Van der Velden (2008), pp. 145-146.
Islam & christendom.indd   95 26/04/18   09:49
96 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
hij reeds zeer ver van de oorspronkelijke ḥanīfiyya, en is hij met zijn gemeenschap 
nieuwe wegen ingeslagen.
De Doctrina Iacobi nuper Baptizati, een christelijke apologetische tekst in het 
Grieks, wijst in deze richting. De Doctrina Iacobi, die in tijd zeer dicht bij de 
feiten zou staan, getuigt dat een aantal joden uit het Nabije Oosten de komst 
van de profeet van de Saracenen (die niet bij name genoemd wordt) binnen een 
messianistisch kader plaatsten: ‘De profeet is verschenen die gekomen is met de 
Saracenen. Hij predikt de komst van de gezalfde (ηλειμέννος, èleimennos is het 
woord dat de tekst gebruikt) die zal komen en Christus.’295 De profeet is in deze 
tekst iemand die de tweede komst van Christus – aan het einde der tijden – aan-
kondigt. Hij is dan, zoals Johannes de Doper in het Nieuwe Testament, diens 
wegbereider. De tekst stelt voorts dat hij verklaarde de ‘sleutels van het Paradijs’ 
in handen te hebben, wat volgens de Doctrina Iacobi ‘niet te geloven is’. De Doc-
trina Iacobi was wijd verbreid en beïnvloedde latere christelijke polemieken tegen 
de moslims, waarin Muḥammad bespot werd als ‘sleuteldrager’. Het beeld van 
een sleutel is echter wel degelijk een motief van christelijke origine, zij het door-
gaans gecombineerd met ‘Hemel’ eerder dan ‘Paradijs’. Jezus gaf de sleutels van 
het koninkrijk der hemelen aan zijn apostelen, bisschoppen hebben de sleutel 
van de hemel in handen, en zo meer. Bij de invloedrijke populaire 4e-eeuwse 
dichter en theoloog Ephrem echter, die een Adam-Christusvergelijking maakt, 
is het kruis de sleutel tot de poorten van het Paradijs.296 Volgens de Mekkaanse 
soera’s Q 39:63 (de soera ’az-zumar, ‘de drommen’) en 43:12 (de soera ’az-zuḫruf, 
‘pracht en praal’) heeft alleen God de sleutels van Hemel en Aarde in handen 
(we zouden dit eventueel als een antiklerikaal standpunt kunnen lezen). In de 
eveneens Mekkaanse soera Q 7:40 (soera ’al-’a‘rāf, ‘de kantelen’) wordt gesteld 
dat voor zondaars de deur van de Hemel niet zal opengaan en dat ze het Paradijs 
niet zullen betreden. Het openen van de deur verschijnt hier in een eschatolo-
gisch kader, en ook de referentie naar de sleutels in de Doctrina Iacobi begrijpen 
we in die zin. We volgen S.W. Anthony dat dit een getuigenis is van het geloof 
van de mu’minūn in de belofte van een eschatologische redding door Muḥam-
mad. Dit sluit aan bij onze interpretatie dat een vorm van verlossinggedachte 
een rol speelt op de achtergrond van de Koran. In de Mekkaanse soera Q 19 
kwam deze volgens onze hypothese tot stand door de geboorte van ‘Ῑsā uit de zui-
vere daartoe uitverkoren Maryam. Dat ‘Ῑsā een Verlosser was blijkt uit de passage 
295 Doctrina Iacobi V, 16, Dragon & Déroche (2010), pp. 208-209. Deze en andere ‘externe bronnen’ zijn 
bijeengebracht in Hoyland 1997; zie ook Shoemaker (2012a), p. 20 e.v. 
296 Anthony (2014), pp. 246-249.
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waarin gesteld wordt dat hij een ‘teken van het Uur is’.297 In het jongste deel van 
de Koran wordt daarentegen Muḥammad het sluitstuk, niet omdat hij zelf een 
messias is, maar als we de Doctrina Iacobi mogen geloven als aankondiger van de 
tweede komst van Christus.
Een oude schriftgeleerde onthult volgens de Doctrina Iacobi dat de profeet van 
de Saracenen een valse profeet is. Hij stelt dit op grond van het feit dat geweld 
gebruikt wordt en er bloed vergoten wordt, waarmee hij bevestigt dat de pro-
feet, naar we aannemen Muḥammad (want de naam wordt niet genoemd), in 
zijn laatste jaren geweld gelegitimeerd heeft, wat directe aansluiting geeft met de 
jongste soera’s. ‘Komen profeten met een zwaard en een wagen?’ stelt de schrift-
geleerde.298 Strijdwagens speelden wel een rol in de voorspelling van Jesaja, die 
de bevolking in de ban hield. De datering van de gebeurtenissen die de Doctrina 
Iacobi beschrijft is niet onproblematisch, omdat deze tekst de profeet als levend 
afschildert, op een moment dat Muḥammad volgens de islamitische bronnen 
reeds dood is. S.J. Shoemaker denkt op basis van deze en andere externe bronnen 
dat Muḥammad zelf de veroveringen nog inzette en sneuvelde maar dat gelovigen 
geen zingeving konden verbinden aan zijn dood. Daarom pasten de biografen 
volgens hem het verhaal aan en vervroegden zij zijn dood.299 Het is een hypo-
these, en hoe het ook zij, deze externe bron lijkt te getuigen dat tegen het einde 
van Muḥammads leven het geloof en de strijd voor God samengevallen waren, 
zoals ook uit de late soera’s naar voren komt. Het is duidelijk dat dit zeer ver ligt 
van de vreedzame zoektocht naar het consensusmodel, waar het volgens ons ooit 
allemaal begon.
De rest is geschiedenis. De Koran ontgroeide zijn ontstaanscontext. De tekst 
kreeg een vaste vorm en de gemeenschap organiseerde zich rond een nieuwe taal 
van tekens en symbolen, afgestemd op nieuwe maatschappelijke en spirituele 
noden van een groeiend imperium. Het proces dat in gang gezet was door een 
visionaire profeet en de teksten die hij bracht, krijgen dan een definitief beslag 
en er vormt zich een nieuwe canon rond de Koran. Een nieuwe religie – islam 
– wordt zo geboren en krijgt steeds vastere contouren. Een nieuwe identiteit – 
297 Ibid., p. 248, n. 13. De lectuur ‘ilm, die we aantreffen in de Egyptische traditie, dekt dit toe.
298 Shoemaker (2012a), pp. 22-23; voor de christelijke parallellen omtrent de sleutels van het paradijs zie 
Suermann (2011), p. 139, die onbeslist laat of de parallel op toeval rust of niet, en Anthony (2014), die 
dit thema ten gronde behandelt.
299 Shoemaker (2012a) concludeert dat de islamitische traditie de doodsomstandigheden toedekte. Dit zou 
een heel ander licht werpen op het kalifaat van ‘Abū Bakr, de titel ‘kalief ’, ḫalīfa (plaatsvervanger!), de 
aanleiding van de apostasie-oorlogen (de zogenaamde ridda-oorlogen) en de vroegste fase van de verove-
ringen, die dan vermoedelijk een stuk chaotischer verlopen zijn dan de officiële geschiedschrijving laat 
uitschijnen.
Islam & christendom.indd   97 26/04/18   09:49
98 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
moslim zijn – kristalliseert zich uit. De interpretatie van de rol van Maryam en 
‘Ῑsā zal een van de scheidingslijnen worden tussen islam en christendom. 
Als we de transformatie van Jezus tot ‘Ῑsā en Maria tot Maryam proberen te ver-
klaren vanuit islam dan zien we een aantal ingrepen die zorgen voor een verwij-
dering tussen islam en christendom, maar vinden we geen rode draad in wat de 
Koran doet. Daarvoor moesten we terugblikken naar het verleden. Het model 
van de ḥanīfiyya bood wel een goed aanknopingspunt voor het doorgronden van 
het transformatieproces. 
5. Het inpassen van de puzzelstukken
Na onze exploratie wat de Koran doet, met welk effect en vanuit welke visie, rijst 
en rest de vraag vanuit welke context dit discours en/of het onderliggende gedach-
tegoed ontstond. De wijzigingen in de narratieven en zelfs de schrapping van de 
kruisiging zijn volgens onze hypothese verklaarbaar vanuit een streven naar een 
consensusmodel waarbinnen Jezus en Maria een bijzondere plaats hebben zonder 
dat Jezus de zoon is van God of een goddelijke natuur heeft.
Er resten heel wat vragen bij onze hypothese. Binnen welke context(en) nam 
het overkoepelend model van het monotheïsme vorm aan? Welke achtergrond 
hadden de ḥunafā’ en hoe kon ‘heiden’ een geuzennaam worden voor een mono-
theïst? Hoe verhield Muḥammad zich tot hen en vice versa? Hoe werd de zoek-
tocht naar consensus een discours dat mensen van verschillende achtergronden, 
ook Arabische joden en christenen, aantrok zodat ze zich aansloten bij een bewe-
ging die de ḥanīf als toonbeeld van de zuivere gelovige naar voren schoof?
Door ontcijfering van inscripties van het Arabisch schiereiland is ontdekt dat 
het idee van een consensusmodel geen aanvang neemt met de Koran, maar reeds 
een voorgeschiedenis heeft. De zoektocht naar een mogelijkheid tot toenadering 
tussen de monotheïstische religies, blijkt hieruit, is ook ouder dan de ḥanīfiyya- 
beweging. Als we zoeken naar een voedingsbodem die aanleiding gaf tot het 
idee van een ‘religie van Abraham’ die zich boven de verdeling tussen joden- en 
christendom stelde, en katalysatoren die het model van ḥanīfiyya sociaal plausibel 
maakten, dan moeten we graven in het pre-islamitische verleden van de regio.
5.1. De voedingsbodem: Arabië, deel van een intercontinentaal netwerk
De religies van het Nabije Oosten liggen, als de Koran ontstaat, al lang niet meer 
te wachten op hun bakermat. Daarom moeten we voor mogelijke invloedssferen 
rekening houden met de globale context. Het immense Arabische schiereiland 
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was lang voor de Koran ontstond ingebed in een netwerk van handelsroutes die 
drie continenten verbonden (Europa, Afrika en Azië)300 en het bekleedde door de 
eeuwen heen een belangrijke positie in het intercontinentaal maritiem verkeer.301 
Over het Arabisch schiereiland liepen bovendien al sinds het eerste millennium 
voor Christus handelsroutes die het zuiden met oases in het noorden verbon-
den.302 Er is verder een natuurlijke overgang naar aangrenzende gebieden in het 
Nabije Oosten. Arabische stammen bewogen zich door deze zone en dit door de 
tijden heen. Beïnvloeding en acculturatie waren een langdurig en diffuus proces. 
Gewone (moeilijk traceerbare) mensen spelen een rol bij de verbreiding van vroeg 
en pril joods en christelijk gedachtegoed, die initieel nog niet eens gedifferenti-
eerd waren.303 De mannen en vrouwen die komen zijn op zoek naar handelswaar, 
naar een netwerk van handelspartners, naar natuurlijke bronnen, naar plaatsen 
om te wonen,304 of ze worden door anderen verplaatst, als slaaf, krijgsgevangene 
of bruid. Kortom, hun komst heeft niets te maken met het verspreiden van reli-
gieus gedachtegoed, maar heeft dit wel tot gevolg. Ter plaatse ondergaan zij ook 
invloeden van de lokale bevolking. Religie maakt deel uit van de social experience 
en diversiteit is een dagelijkse realiteit, overal (zij het wellicht niet in dezelfde 
mate) waar handelsroutes mensen samenbrengen.
In laat-Griekse en Romeinse bronnen wordt de hele regio van Ethiopië via Arabië 
tot India ‘India’ genoemd.305 Dit impliceert dat door buitenstaanders het gebied 
dat grensde aan de Indische Oceaan (met inbegrip van de Rode Zee en de Perzi-
sche Golf ) als één ‘zone’ beschouwd werd, economisch en wellicht ook in som-
mige opzichten maatschappelijk en cultureel.306 De afzetmarkten van waaruit de 
300 Bucharin (2011) schetst de plaats van de Ḥijāz binnen het netwerk van intercontinentale handelsroutes. 
Crone (1987) bespreekt de handelspositie en de handelswaar van Mekka en beoogt een mythe van grote 
rijkdommen uit specerijenhandel te doorprikken.
301 Robin (2012), p. 248.
302 Heel het eerste millennium BC waren er karavanen tussen Jemen en het Nabije Oosten (Ibid., p. 259).
303 Cf. Praet (1995), pp. 47-48 die aanvoert dat het christendom in het Romeinse rijk zich niet door predi-
kingen, ceremoniën of literaire propaganda verspreidde, maar door alledaags verkeer. Hij citeert Tertulli-
anus die stelt dat niemand tot de christelijke geschriften kwam tenzij hij reeds christen was. Ook in het 
geval van ḥunafā’ gaat de interesse voor Jezus en de christelijke piëteit die voor geschriften vooraf.
304 Er was in de late oudheid meer cultiveerbaar land in Arabië dan in de 20e eeuw (Robin (2012), p. 262).
305 Robin (2012), p. 255; Moore (1936) p. 271 stelt dat tot in de 15e eeuw Ethiopië soms ‘India ulterior’ 
genoemd werd.
306 Volgens Robin vloeide er tussen 450 en 530 geen Byzantijns geld meer naar Ethiopië of Jemen. De zil-
veren en gouden munten uit Ethiopië bevatten in deze zelfde periode voornamelijk Griekse opschriften 
maar werden niet gebruikt in de Middellandse Zeeregio. Robin suggereert dat ze geslagen werden met het 
oog op handel langs de Rode Zee en India, wat dan van ‘India’ rond de Indische oceaan een economische 
zone zou maken. Het Ḥimyaritisch rijk sloeg wat kleine koperen muntjes maar had geen eigen monetair 
systeem.
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goederen verder verdeeld werden lagen vooral in het Nabije Oosten (de Mid-
den-Eufraat, Gaza en Petra).307 
Pre-islamitisch Arabië was dus niet alleen een regio in de periferie van de 
Byzantijnse en Perzische imperia, zoals heel wat handboeken over islamitische 
geschiedenis het afschilderen, maar ook een regio met een netwerk aan verbin-
dingen met Oost-Afrika, de Golf, India en Sri Lanka, gebieden waar onze kennis 
over de verspreiding van joden- en christendom beperkt is. Dit betekent dat er 
uitwisseling was met verschillende en diverse gebieden en dat ideeën en invloe-
den uit alle richtingen en via omwegen kunnen komen. 
Archeologische resten en inscripties uit Arabië geven indicaties over hoe ver de 
contacten reikten, en hoe lang al. Zij leveren informatie op waar we houvast aan 
hebben. In het zuiden getuigen sporen van de materiële cultuur en duizenden 
inscripties in vier oude, met Arabisch verwante talen van de culturele diversi-
teit.308 Graffiti en opschriften in vreemde talen tonen aan dat er lange-afstands-
verkeer was (het Ethiopische Ge’ez, Hebreeuws, Nabatees, Grieks en Palmyreens 
in Zuid-Arabië; Indisch en Ge’ez op het eiland Soqotra; Akkadisch, Aramees, 
Nabatees, Grieks, Latijn in de Golfregio en het noorden van het Arabisch schier-
eiland). Aan de oostkust van het Arabisch schiereiland werden vooral documen-
ten gevonden in variaties van Aramees. Hier waren in de 7e eeuw AD verschil-
lende zeer actieve Nestoriaanse centra.309 
We mogen de cultuurhistorische context van het Arabisch schiereiland dus 
zeker niet te beperkt inschatten. Het schiereiland kent een intensief verkeer van 
goederen en mensen, een diverse populatie, kansen dus om op een ongestruc-
tureerde manier in aanraking te komen met religieus en cultureel erfgoed van 
elders. Kaarten die de verbreiding van joden- en christendom in de 4e-6e eeuw 
AD weergeven, tonen de effecten van het handelsverkeer door de tijden heen 
(N.B. gebruik een kaart die Oost-Afrika, het Arabisch schiereiland en Zuid-Azië 
incorporeert; veel kaarten brengen alleen Europa, Noord-Afrika en het Nabije 
Oosten in beeld). De route die reeds in de 1e eeuw AD beschreven werd door 
de Periplus van de Erythreïsche Zee,310 is een goede voorspeller voor de versprei-
ding van religieus erfgoed vanuit het Nabije Oosten naar onder meer Egypte, 
Ethiopië, Arabië en Zuid-Azië (met name de Malabarkust van India).311
307 Robin (2012), p. 259.
308 Ze documenteren de periode van de 8e eeuw voor Christus tot het einde van de 3e eeuw; daarna worden 
ze schaarser tot ze verdwijnen omstreeks het midden van de 6e eeuw AD (Ibid., p. 251).
309 Ibid. p. 252 e.v.
310 Ibid., p. 260.
311 Mogelijk bereikten judaïsme en pril christendom de Malabarkust reeds in de eerste eeuwen na Christus 
(Weil (2006), pp. 170-171; Thangaraj (2006), p. 186).
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Niet alleen economisch verkeer maar ook politiek speelde een rol bij de versprei-
ding van mensen en tradities. De joden en christenen van het Nabije Oosten 
kregen meermaals te maken met onderdrukking en vervolging. Groepen die uit-
weken (naar Andalusië, Egypte, Ethiopië, Perzië ...) hielden vast aan de symbolen 
van hun geloof, hun rites en praktijken, ook al waren ze ver verwijderd van hun 
oorspronkelijke context. Ze weken uit langs de vitale aders, naar streken die bui-
ten de onmiddellijke greep van de grote rijken vielen, waaronder het Arabisch 
schiereiland.312 
Arabië is in de pre-islamitische periode een gebied, dat onderverdeeld kan 
worden in regio’s die elk een eigen profiel en geschiedenis hebben.313 Er waren 
nomadische groepen die kuddes hadden, kamelenhoeders die zich over grote 
afstanden verplaatsten, en sedentairen. Het tribaal systeem domineerde het maat-
schappelijk leven. Er was in Centraal en Noord-Arabië geen overkoepelend cen-
traal gezag.314 In zo’n gebied kan op religieus en maatschappelijk vlak veel naast 
elkaar bestaan. Een heel andere context vinden we in het Zuiden, waar er niet 
alleen een staatsstructuur was, maar ook een sterke band met judaïserend mono-
theïsme, al enkele eeuwen voor Muḥammad. Rabbijnen uit Yatrib worden ver-
meld in verhalen omtrent de judaïsering van Jemen waar al sinds het begin van 
de christelijke jaartelling jodendom was en het jodendom dominant werd vanaf 
de 4e eeuw AD.315 In de Ḥijāz getuigen korte inscripties en graffiti dat er al vanaf 
de 1e eeuw voor Christus joden leefden in de oases.316 
Christendom bereikte het schiereiland op verschillende momenten en vanuit 
verschillende gebieden. Niet alleen kwamen er christenen vanuit het Nabije 
Oosten en Perzië, maar ook vanuit Ethiopië. Het schiereiland werd ook een toe-
vluchtsoord voor heterodoxe christenen.317 Er zijn nog andere religieuze redenen 
waarom mensen uitweken naar het Arabisch schiereiland. Zo zochten heremieten 
de eenzaamheid van de woestijn op. In de eerste eeuwen na Christus doen joden 
en christenen bovendien aan proselitisme in ‘heidens’ gebied. Er zijn verhalen 
over christelijke missionarissen die naar de Arabische stammen trokken. Tegen 
het einde van de 5e eeuw AD werd de eerste bisschop aangesteld in Najrān.318
In het Nabije Oosten gingen, op Byzantijns en Perzisch grondgebied, lokale 
Arabische vorstendommen over tot christendom over. Zij speelden een rol in de 
312 Newby (1988), p. 32.
313 Hoyland (2001), pp. 13-84 geeft een introductie tot deze regio’s.
314 Robin (2012), p. 262.
315 Robin (2015) biedt een stand van zaken.
316 Hoyland (2011), p. 110.
317 Slade (2014), p. 43.
318 Robin (2012), pp. 282-83.
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verbreiding van christendom.319 De kerkelijke provincie ‘Arabia’ viel samen met 
de machtssfeer van de Ghassanieden in Syrië. De Lakhmieden van ’al-Ḥīra in Irak 
bekeerden zich eind 6e eeuw tot christendom. Er zijn nauwe banden tussen deze 
vorstendommen en de Arabische stammen van het schiereiland. Kennis van reli-
gie was bovendien belangrijk, omdat religies de maatschappelijke verhoudingen 
in de regio bepaalden en bovendien een rol speelden in het verdeel- en heersspel 
van de grote rijken in de omgeving.320 Allianties waren behoorlijk ingewikkeld. 
De pre-islamitische Arabische maatschappij kwam dus met ongedifferentieerde, 
prille, volkse, soms tegenstrijdige vormen van ‘Abrahamitisch geloof ’ in aanra-
king, naast welomlijnde varianten en bewuste pogingen tot missionering, en 
droeg over langere tijd heterogeen materiaal in zich. Mede onder externe invloed 
werd het monotheïsme tussen de 4e en 6e eeuw maatschappelijk steeds relevanter. 
Volgens Arabische bronnen uit de islamitische tijd waren de Arabische stammen 
in de pre-islamitische tijd verdeeld over verschillende religies. Volgens de huidige 
stand van het onderzoek zouden de meeste bewoners van het Arabisch schierei-
land reeds voor het aantreden van Muḥammad monotheïst geweest zijn.321 
Dit is de voedingsbodem. Binnen deze context zouden regionale interpretaties 
van joods en christelijk erfgoed ontstaan, reeds voor er sprake was van de Koran.
5.2. Jodendom en christendom in Jemen
De ontwikkeling van het judaïserende monotheïsme in het zuiden van het Ara-
bisch schiereiland verdient onze bijzondere aandacht omdat ze mogelijk een 
impact heeft gehad op wat in Mekka zou gebeuren.322 In de 4e eeuw AD komt in 
het Zuiden van het Arabisch schiereiland, vermoedelijk onder invloed van reeds 
aanwezige joden, een vorm van lokaal judaïserend monotheïsme op in de hogere 
klassen.323 Malkīkarib Yahu’min, koning van Ḥimyar in het laatste kwart van de 
4e eeuw AD, kwam tot een vorm van judaïsme die Robin ‘judeo-monotheisme’ 
noemt. Hij omschrijft deze religie als een minimalistische variant van het joden-
dom.324 De invloed van het rijk van Ḥimyar strekte zich uit tot in Arabia deserta. 
Hier zien we een context waarin dit ‘judeo-monotheïsme’ zich verspreidt over 
delen van het schiereiland.
319 Hoyland (2008), p. 58.
320 Bowersock (2013), p. 5.
321 Robin (2015), p. 32 neemt een tabel op met namen van stammen en de religies waarmee ze geassocieerd 
worden. In Robin (2017) vinden we een bondige stand van zaken.
322 Bowersock (2013) zet dit duidelijk op de kaart.
323 Robin (2012), p. 264.
324 Robin (2017), p. 63.
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In het Romeinse/Byzantijnse rijk en in Ethiopië, had in diezelfde 4e eeuw het 
christendom de bovenhand gehaald. Rond 360 was Aksūm in Ethiopië offi- 
cieel christelijk geworden. ‘Ēzānā, de negus van Aksūm, had zich samen met zijn 
broer tot het christendom bekeerd, onder invloed van Frumentius van Tyrus, 
die de eerste bisschop van Aksūm werd. Dit rijk van Aksūm was niet alleen een 
machtige buur en handelspartner van het Arabisch schiereiland, maar liet door 
de geschiedenis heen ook claims gelden op Jemen.325 Er waren sterke banden, 
cultureel en soms ook politiek, tussen Ethiopië en Arabië.326
Wat het Romeinse/Byzantijnse rijk betreft: nadat keizer Constantijn in 
325 AD het christendom erkend had, maakte Theodosius I het in 380 AD tot 
de exclusieve staatsgodsdienst. In de jaren tussen de twee keizers was er reeds een 
grote activiteit en werden missionarissen naar ‘India’ gestuurd, in het spoor, zo 
werd hun verteld, van de apostelen.327 Constantius II zond rond 340 AD Theop-
hilus de Indiër naar Ḥimyar in het idee ook deze streek te bekeren tot christen-
dom. De koning toonde zich verzoenend en minzaam, en Theophilus verkreeg er 
dat er drie kerken opgetrokken werden, maar kreeg verder niet veel voet aan de 
grond. Zijn poging de koning ertoe te bewegen zich te laten dopen faalde.328 
In de loop van de 5e eeuw vestigde zich het Nestoriaans christendom, vanuit 
Irak, via de Golf, in het oostelijk deel van het Arabisch schiereiland. Van hieruit 
verspreidt het zich onder meer naar de oase van Najrān (nu Saoedi-Arabië) dat 
op de weg naar Jemen ligt.329
5.3. Najrān, lieu de mémoire
De betrekkingen tussen de geloofsgroepen in Zuid-Arabië zijn niet altijd even 
vredelievend, mede door de inmenging van de grote rijken uit de buurt. Zo 
trad het joodse rijk van Ḥimyar enkele malen hard op tegen christenen.330 De 
tegenstellingen werden op de spits gedreven onder de joodse koning Yūsuf As’ar 
Yat’ar (in Arabische bronnen ook bekend als Dū Nuwās). Hij was aangesteld 
door Kâlêb, de negus van Ethiopië nadat de vorige koning van Ḥimyar gestorven 
was. Kâlêb ontleende deze bevoegdheid aan het feit dat het joodse Ḥimyar rond 
500, onder nog onopgehelderde omstandigheden, schatplichtig geworden was 
325 Ibid, pp. 58-60.
326 Robin (2012), p. 247.
327 Mayerson (1993), p. 171.
328 Philostorgios’ Kerkgeschiedenis 3.4-5, volgens wie hij erin slaagde de koning te bekeren (Nebes (2011), 
p. 36).
329 Robin (2017), p. 58.
330 Robin (2012), p. 254; Hoyland (2001), p. 51 e.v.
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aan het christelijke Aksūm.331 Dit bracht een tegenreactie teweeg bij stammen uit 
de buurt en het is vanuit deze tegenbeweging dat de Yūsuf zijn kans schoon zag. 
Hij rebelleerde en trok de macht naar zich toe. Hij beroemde zich erop de tribale 
bevolking achter zich te hebben332 en propageerde jodendom. Hij stond recht-
streeks in contact met de religieuze autoriteiten in Tiberias in Palestina.333 Onder 
Yūsuf werd het Jemenitische jodendom hardcore anti-christelijk. Dat leidde tot 
een humanitaire catastrofe.
In 523 AD lanceerde Yūsuf een grootscheepse campagne tegen de christe-
nen, die dertien maanden duurde.334 Tussen 12 500 en 14 000 mensen werden 
gedood, 11 000 mensen gevangen genomen, en daarnaast werden ook 290 000 
dieren in beslag genomen.335 Dat gebeurde her en der. Een groep van 300 Aksū-
mieten werd gedood en hun kerk werd in brand gestoken.336 Aan de kust van 
de Rode Zee, tegenover Abessinië, werden Kerken vernield of omgevormd tot 
synagoges, en werden karavaanroutes geblokkeerd. Dat dit een impact heeft op 
de bestaande netwerken en sociale verhoudingen laat zich denken.
De bevolking van Najrān, aan wie gevraagd was troepen te leveren, protesteerde 
en weigerde mee te werken.337 Najrān was destijds een bloeiende stad op de han-
delsroute die vanuit het Zuiden naar het Noorden liep. Het had uitgebreide 
palmgaarden, en er werd leer en textiel geproduceerd. Hier maakte de handels-
route uit Jemen een vork. Een westelijke karavaanroute liep via de Ḥijāz naar 
Syrië; een oostelijke voerde via al-Yamāma naar Mesopotamië.338 De bevolking 
was er divers. Er was een oude joodse gemeenschap339 en verschillende christe-
lijke groepen. Al vroeg waren hier Arianen, die de menselijke natuur van Jezus 
sterk beklemtoonden, en ook Nestorianen afkomstig uit ’al-Ḥīra, die Jezus 
nadrukkelijk de zoon van Maria noemden, net zoals de Koran later zou doen. 
Ook het monofysitisme was een belangrijke factor in het Rode-Zeegebied aan-
gezien Ethiopië monofysitisch was. Sergius en Moses, bisschoppen van Najrān, 
behoorden tot een groep die verwantschap vertoonde met het docetisme, een 
strekking waarbinnen de lichamelijkheid en soms ook de kruisiging van Jezus 
in vraag gesteld werd. Naast christenen leefden er van oudsher ook andere groe-
331 Robin (2017), p. 60.
332 Nebes (2011), p. 42 e.v.
333 Griffith (2013), p. 10.
334 Nebes (2011), p. 45.
335 Robin (2012), p. 282.
336 Ibid., p. 282.
337 Robin (2017), p. 60.
338 EQ III s.v. Najrān, 500a (I. Shahid).
339 Lecker (1999), pp. XIV, 636 (reprint van 1995, Judaism among Kinda and the Ridda of Kinda, JAOS 115, 
pp. 635-650). Ten tijde van de profeet waren de joden van Najrān ondergeschikt aan de christenen.
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pen zoals joden.340 Najrān was in de 5e en 6e eeuw echter uitgegroeid tot een 
belangrijk steunpunt voor christenen.341 Dit handelscentrum met zijn heterogene 
bevolking had weinig baat bij het militant judaïsme en de destabilisatie van het 
handelsnetwerk door onderlinge spanningen.
Koning Yūsuf nam de weigering troepen te sturen niet en stuurde zijn leger 
naar de dissidente oase maar deze bood verzet. Hij begaf zich zelf naar Najrān 
en gaf garanties dat de bevolking gespaard zou worden mits ze zich overgaven. 
Deze belofte brak hij echter, al zou hij in het bijzijn van rabbijnen daartoe een 
eed gezworen hebben op de Torah, de Wetten en de Ark des Verbonds.342 De 
beschrijvingen van de evenementen die plaatsvonden in november 523 AD zijn 
afschuwelijk. De christenen van Najrān werden opgeroepen zich te bekeren tot 
judaïsme op straffe des doods en velen onder hen werden geëxecuteerd.343 De 
anti-Chalkedonische christenen van Najrān werden levend verbrand. Zelfs de 
gebeentes van reeds overleden bisschoppen liet hij niet met rust. Volgens getuige-
nissen liet hij ze opgraven en mee verbranden.344
De pogrom van Najrān in 523 AD had een ongekende weerklank.345 Zoals extre-
mistische acties vandaag riep deze daad hevige emoties op tot ver buiten de gren-
zen van Arabië. Externe bronnen, die anders weinig aandacht schenken aan de 
regio, gaan erop in.346 Christenen over heel de toenmalige wereld reageerden. Er 
werden brieven over de gebeurtenissen geschreven, en homilieën, hymnen en 
hagiografieën gewijd aan de martelaren.347 Het martelaarschap van mannen en 
vrouwen kreeg een plaats op de kerkelijke kalender en werd deel van de christe-
lijke propaganda. De martelaren van Najrān worden nog altijd herdacht door de 
monniken van de Athos-berg en op Cyprus.348 
Ook de Koran zou volgens sommige exegeten een echo bevatten van deze 
gebeurtenis al is de verwijzing niet verankerd in tijd en ruimte en zijn andere 
interpretaties mogelijk (dan nog getuigen deze van religieuze spanningen en mis-
handeling van gelovigen):
‘Bij de hemel met zijn sterrenbeelden, en de beloofde Dag (des Oordeels), bij 
wie getuige is en dat waarvan men getuige is! Mogen de makers van de kuil dood 
340 Ibid., pp. 18-21.
341 EQ III s.v. Najrān, 500a (I. Shahid).
342 Nebes (2011), p. 49; Robin (2012), p. 283.
343 Bowersock (2013), pp. 89-90; Nebes (2011), pp. 43-47.
344 Nebes (2011), p. 47.
345 De datering is zeker na de studie van inscripties door Robin en Gajda (Bowersock (2013), p. 87).
346 Robin (2012), pp. 253-254.
347 Ibid., p. 253.
348 Robin (2017), p. 61.
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gemaakt worden, (de makers) van het vuur (aangemaakt) met brandstof, terwijl 
zij daar zo zitten, als getuigen van wat zij de gelovigen aandeden! Zij koesterden 
alleen maar wrok tegen hen omdat dezen geloofden in God, de machtige, de 
lovenswaardige, die de heerschappij over de hemelen en de aarde heeft’ (soera 
’al-burūj, ‘de sterrenbeelden’, Q 85 1-9).349 
Najrān groeide uit tot een lieu de mémoire, tot iets wat de tijd verdeelt in een voor 
en een na, tot een symbool van de desastreuze gevolgen van religieus fanatisme. 
We kunnen ons de effecten voorstellen door te denken aan iets als de aanslagen 
van 9/11, Parijs of Brussel. Geloofskwesties worden het gesprek van de dag. Men-
sen die normaal niet wakker liggen van religie of teksten vragen zich af waarom 
mensen die in dezelfde God geloven elkaar afslachten. Er is afschuw en fascinatie 
voor de martelaren. Najrān groeide uit tot een christelijk pelgrimsoord, waarbij 
de kerk, die de ‘Ka‘ba van Najrān’ genoemd werd, een martyrion werd. Zo werd 
het verleden levend gehouden.
Collectief trauma, dat leidt tot een verstoring van de normale betrekkingen, 
kan naast negatieve ook positieve effecten hebben op de maatschappij: soms ont-
staat er een nieuw gevoel van solidariteit, en treden mensen meer in dialoog.350 In 
een handelscentrum als Najrān lijkt dit aangewezen.
Naast de emotionele dimensies hadden de acties van koning Yūsuf ook directe 
gevolgen zowel in Jemen als daarbuiten. De Ethiopische koning Kâlêb nam 
de moord op de christenen niet.351 Op instigatie van de kerkelijke autoriteiten 
organiseerde Kâlêb een strafexpeditie, waarbij hij Yūsuf doodde, een aantal van 
zijn joodse aanhangers ombracht, kerken oprichtte en een kerkelijke hiërarchie 
invoerde. Dit zou zeven maanden geduurd hebben, of misschien nog langer.352 
Het judaïserende/joodse rijk van Ḥimyar dat afgezien van een kort Ethiopisch 
intermezzo (rond 520 AD) een eeuw lang een stabiele factor in de regio was 
geweest, was ingestort en ging over in christelijke handen.353 De negus van Ethio-
pië stelde een christelijke Ḥimyariet aan als nieuwe koning. Het duurde ech-
ter niet lang of zijn bevelhebber Abraha, die namens Ethiopië opgetreden was, 
nam met behulp van het leger de macht over. Ḥimyar was van dan af officieel 
christelijk, en nadat Abraha ook in 552 AD de macht in Arabia deserta tot zich 
getrokken had, kwam ook deze streek die vroeger onder joodse invloed stond 
349 Islamitische commentatoren maken de connectie, die zeer aannemelijk is (Nebes (2011), p. 49). Shahīd 
(2006), p. 22 verwijst eveneens naar dit vers voor de as Mekka-Najrān.
350 Balaev (2014), p. 8; Visser (2014), pp. 106-129.
351 Nebes (2011), p. 29.
352 Robin (2017), p. 61.
353 Bowersock (2013), p. 87.
Islam & christendom.indd   106 26/04/18   09:49
107m a r i a ,  J e z u s  e n  d e  k e t e n  va n  r e v e l at i e s  e n  p r o f e t e n
onder christelijk bestuur te staan. Abraha profileerde zich duidelijk als christen. 
In Sanaa richtte hij een enorme kerk op, met kruisen op de kapitelen.354 
Hij had echter ook een elite die een vorm van judaïsme aanhing en daar lijkt 
hij op termijn niet ongevoelig voor geweest te zijn. De omschrijving van Jezus op 
zijn inscripties zijn een indicatie hiervan. Waar de door Ethiopië geïnstalleerde 
koning rond 530 AD in zijn inscripties spreekt van ‘raḥmānān (de God van het 
monotheïsme), Zijn zoon Christus, de zegevierende, en de Heilige Geest,’ in 
lijn met de doctrine van de kerk van Aksūm, is er onder Abraha, twee decen-
nia later, een opmerkelijke shift waar te nemen. Jezus wordt niet langer de zoon 
van God genoemd, maar enkel nog ‘Zijn messias’. De vader-zoonrelatie tussen 
God en Jezus, en de goddelijke natuur van Jezus, worden niet langer beklem-
toond. Robin verwerpt het idee dat dit een invloed zou zijn van een dan reeds 
lang verdwenen splintergroep, de judeo-christenen. In de plaats stelt hij dat dit 
model waarschijnlijk ontwikkeld werd omdat de joodse elites uit Abraha’s rijk 
radicaal gekant waren tegen het idee dat God een zoon had. We zien hier met 
andere woorden een stap in de richting van een consensus-model, een monothe-
isme waarin alle gelovigen zich zouden moeten kunnen vinden en waarin Jezus 
weliswaar een plaats krijgt, maar enkel als ‘messias.’ Hoe de bevolking dit begrip 
inkleurde kunnen we niet afleiden uit de inscripties. 
Zowel in het judeo-monotheïsme van Jemen als in dit Jemenitisch christen-
dom zien we een opmerkelijke karakteristiek: het rijk van Ḥimyar is niet alleen 
receptief als het op religies aankomt, maar ook creatief in de interpretatie ervan. 
Het jodendom wordt in een ‘minimalistische’ (of essentialistische) vorm aange-
boden, en het christendom wordt in de inscripties getemperd om de judaïserende 
of joodse bevolking niet voor het hoofd te stoten. Dit komt dicht in de buurt van 
datgene wat de Koran volgens onze interpretatie doet met de christelijke Maria 
en Jezus. Dit maakt van Jemen een betekenisvolle context. 
Abraha distantieert zich nog verder van Aksūm en richt zich voor het christen-
dom op Antiochië en Syrië.355 Hij vervangt het Ethiopisch jargon op zijn inscrip-
ties door Syrisch. Het Syrisch wordt dus belangrijker in een regio waar daarnaast 
ook Ethiopisch de taal is van christendom.
In de halve eeuw na de wisseling van regime regeerden de christelijke Abraha 
en zijn opvolgers over Ḥimyar, tot na een nieuwe wisseling van het lot de regio 
ingelijfd werd bij het Perzisch rijk (575 AD) waardoor jodendom en Nestoriaans 
christendom aan invloed winnen. Als Ḥimyar Perzisch wordt was Muḥammad 
volgens de gangbare datering een kleuter.356. We zien dat het bewogen tijden 
354 Robin (2017), p. 63.
355 Ibid., pp. 63-65.
356 Nebes (2011), pp. 52-53.
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waren, waarin de verhoudingen tussen religies en wisselende machtsverhoudin-
gen een stempel drukten op het maatschappelijk leven. De kaarten worden tel-
kens opnieuw geschud.
Het judeo-monotheïsme verdween als dusdanig van het toneel met de komst 
van het christelijke regime van Abraha (die vermoedelijk regeerde van ca. 535-
565 AD), maar speelde maatschappelijk nog wel een rol. Robin vermoedt dat de 
beweging voortleefde in de ḥanīfiyya, zonder te specifiëren hoe deze link exact 
tot stand kwam of wat de aard was van de connectie.357 Dit idee dat nog nader 
onderzoek vergt zou een zinvolle achtergrond bieden bij onze hypothese over wat 
de Koran doet. We zoeken immers nog een connectie tussen Jemen en de profeet. 
Het onderzoek naar de Zuid-Arabisch context levert zoveel goede puzzelstukken 
op dat we dit mogen beschouwen als een heel beloftevolle piste.
5.4. Mekka en Medina
Mekka was maar een radertje in een groter geheel van handelsroutes, maar het 
was ook een plaats waar mensen van diverse origine zich settelden. Ook de jaar-
lijkse markt van ‘Ukāẓ, niet ver van Mekka, zou een rol gespeeld hebben in de 
uitwisselingen van literair en religieus cultuurgoed. Hier brachten dichters van 
diverse stammen hun poëzie; hier zou de legendarische welbespraakte Quṣṣ 
b. Sā‘ida, de bisschop van Najrān gepreekt hebben, net als Muḥammad.358 Er 
waren contacten tussen diverse stammen en volkeren in deze regio (de ġarīb 
l-qur’ān, de vele woorden van uitheemse of dialectale origine, getuigen hiervan). 
Syrisch was de taal van de liturgie, maar er waren ook contacten met onder meer 
christenen uit Ethiopië. In het Mekka waarin de profeet opgroeide woonde ook 
een Ethiopische kolonie. Zij beschikten over vertalingen van de Griekse Septua-
ginta en het Nieuwe Testament. Dit verklaart wellicht mede de aanwezigheid van 
via het Ethiopisch ontleende christelijke termen in de Koran. De profeet Muḥam-
mad zou naar verluidt een mondje Ethiopisch gesproken hebben en Ethio- 
pische woorden in zijn Arabisch gebruikt hebben.359 Mekka zou in oorsprong 
niet veel meer geweest zijn dan een schrijn met accommodatie voor de pelgrims. 
In het Mekka van de profeet was er een raadshuis, een hospitaal, marktplaatsen, 
baden en begraafplaatsen buiten de stad.360 Er was toen ook al een christelijke 
begraafplaats.361
357 Robin (2017), p. 63.
358 Shahīd (2006), pp. 20-21.
359 Shahīd (2006), pp. 13-17.
360 Finster (2011), p. 103.
361 Shahīd (2006), pp. 12-13. Rubin (1990) en Gilliot (1998), p. 120 e.v. wijzen op het belang van de entou-
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Mekka was ten tijde van de profeet al in belangrijke mate monotheïstisch en 
in dat monotheïsme speelde de bayt l-lāh (Tempel van God), beter bekend als 
de Ka‘ba, reeds een rol. Volgens de historicus ’Ibn l-Kalbī (737-819 AD), de 
auteur van het Kitāb l-’aṣnām (‘Het boek van de afgodsbeelden’), was het hei-
ligdom van Mekka oorspronkelijk een monotheïstische tempel gewijd aan God, 
en waren de rites ervan verbonden met het ‘zuivere en oorspronkelijke monothe-
isme’ dat hij omschrijft als de dīn ’Ibrāhīm wa-’Ismā‘īl (‘de religie van Abraham 
en Ishmael’). Dit monotheïsme verwaterde echter volgens hem. De tempel bleef 
het bayt l-lāh (Tempel van God) maar het domein errond werd nu een gedeelde 
ruimte waar paganistische beelden stonden. Volgens ’Ibn l-Kalbī ontstond er op 
den duur een soort syncretisme tussen de dīn ’Ibrāhīm wa-’Ismā‘īl en het paga-
nisme.362 Dit verhaal dient in de eerste instantie uiteraard om de positie van de 
Ka‘ba, een pre-islamitische tempel, in de islam te rechtvaardigen, maar is ook een 
expressie van het idee dat de Ka‘ba reeds voor er sprake was van Muḥammad een 
plaats was waar monotheïsten God vereerden. ’Ibn l-Kalbī’s idee van een ‘verwa-
terd judaïstisch geïnspireerd geloof ’ krijgt steun uit de wetenschappelijke hoek. 
G.R. Hawting concludeerde op basis van terminologisch onderzoek dat de Ka‘ba 
in origine vermoedelijk ‘op de joodse matrix’ gevestigd was, eenvoudiger gezegd, 
in zijn vroegste vorm getuigt van invloeden van jodendom.363 U. Rubin gaat een 
stap verder. Hij trof een vroege getuigenis aan van een Mekkaanse informant, die 
stelde dat het heiligdom tot zo’n vijftien jaar voor het profeetschap van Muḥam-
mad het uiterlijk van een ‘arīš had; dit woord heeft volgens hem religieuze con-
notaties en verwijst naar een tabernakel in de wildernis zoals dat, naar men zich 
voorstelde, gebouwd werd door de Kinderen van Israël ten tijde van Mozes.364 
De oude structuur bestond uit een lage muur van losse stenen, een cirkelvormig 
bouwsel met een platte zijde.365 Het oude bouwwerk was in verval in de jeugd 
van de profeet. De bouw van een nieuw kubusvormig gebouw – een Ka‘ba zoals 
de kerk van Najrān – schrijft men toe aan zijn oom ’Abū Ṭālib.366 Dit zou kun-
nen wijzen op een groeiende fascinatie voor christendom. Osman stelt op basis 
van latere islamitische bronnen dat christelijke bekeerlingen onder de Qurayš en 
uit de omgeving van de profeet allen tot de ‘eerste generatie’ behoorden.367 In de 
Ka‘ba zouden er volgens de overleveringen ten tijde van de profeet afbeeldingen 
rage en de banden met de ḥanīfiyya.
362 Ibid., pp. 32-34 (Duitse vertaling).
363 Hawting (1982), p. 28.
364 Rubin (1986), pp. 98-99.
365 Rubin (1986), p. 101.
366 Ibid., p. 102.
367 Osman (2005), p. 75.
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te zien zijn van geweest Jezus en Maria.368 In de verhalen rond de generaties daar-
voor vinden we elementen die wijzen op een revitalisering van joods geïnspireerd 
geloof (mogelijk vormen van judeo-monotheïsme) in en om de Ka‘ba (cf. de 
legendes rond de grootvader van Muḥammad). In de ogen van lokale gelovigen, 
– onder hen joden – zou dit de plaats geweest zijn waar ’Ibrāhīm zijn zoon had 
willen offeren en waar hij bad. Zowel riten als cultusobjecten die vermeld worden 
in dit verband verwijzen naar Abraham (de horens van een ram, de voetsporen 
van ’Ibrāhīm ...). Ze zouden reeds voor Muḥammad deel uitgemaakt hebben van 
het heiligdom van de pre-islamitische God.369 De islamitische bronnen bevatten 
een grote hoeveelheid van dit soort getuigenissen die potentieel interessant zijn. 
Het probleem is dat ze zowel een historische kern kunnen hebben als fictieve ele-
menten bevatten, en dat het niet altijd gemakkelijk is het onderscheid te maken 
(ook islamitische geleerden die later ḥadīt collecties aanlegden met getuigenissen 
over het leven van de profeet en zijn entourage worstelden met dit probleem en 
trachtten methodes daarvoor uit te werken). De oude bronnen letterlijk nemen 
is naïef; ze als onbruikbaar afdoen is het kind met het badwater weggooien. Hoe 
meer zekerheid we hebben uit andere bronnen – archeologisch en epigrafisch 
materiaal – hoe groter de kans dat deze puzzelstukjes toch iets opleveren.
Wat de ḥunafā’ betreft, als zij inderdaad onder invloed stonden van Jemenitische 
modellen van monotheïsme dan zijn zij mogelijk een belangrijke tussenschakel 
voor het convergentiemodel dat we aantreffen in de Koran. In de beschrijving 
van de ḥunafā’ uit dit tijdvak zien we een interesse voor spirituele zaken, voor 
vrede, bezinning, ascetisme, en bij sommigen een interesse voor de studie van 
bronteksten in vreemde talen. Ze hullen zich in harige mantels zoals christelijke 
monniken, sommigen componeren religieuze poëzie …370 We kunnen ons voor-
stellen dat toenmalige christenen zulke mensen die een vorm van ‘minimalistisch 
jodendom’ aanhingen, en daarnaast ook christelijke elementen incorporeerden, 
als ‘heidenen’ bestempelden. Zijzelf hebben volgens onze hypothese dit etiket dat 
pejoratief bedoeld was tot geuzennaam verheven. Ze stellen dat ze de ‘religie van 
Abraham’ aanhingen, een eenvoudig ‘authentiek’ geloof in God dat nog onver-
deeld was. Zij hadden door hun ongebondenheid de vrijheid op eclectische basis 
gestalte te geven aan hun piëteit en in te spelen op maatschappelijke noden.
Latere bronnen leveren namen aan van ḥunafā’, vooral uit Mekka, al waren er 
ook in Yatrib.371 Daar zou een zekere ’Abū ‘Āmir gepreekt hebben over de Herrij-
368 King (2004) bespreekt dit thema.
369 Ibid., pp. 104-105, 108 e.v.; King (2004), p. 219 bespreekt de objecten die met de Ka‘ba geassocieerd 
werden.
370 Rubin (1990)., pp. 86-99.
371 EQ II, s.v. ḥanīf, 402b-402b (U. Rubin)
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zenis en profetische teksten geproduceerd hebben.372 Hij zou ook met Muḥam-
mad gestreden hebben over wie de echte ḥanīfiyya belichaamde.373 De historio-
graaf en biograaf van de profeet ’al-Wāqidī (d. 823 AD) geeft aan dat de joden 
van Yatrib Muḥammads boodschap interpreteerden als een vorm van ḥanīfiyya, 
en verschillende islamitische bronnen zeggen dat Muḥammad oorspronkelijk 
een van hen was.374 Zo wordt Zayd b. ‘Amr genoemd als mentor van de jonge 
Muḥammad. Zayd werd sterk geassocieerd met de dīn ’brāhīm,375 zou er heel 
bewust voor gekozen hebben geen jood of christen te worden, en zijn identi-
teit als ḥanīf onderstreept hebben. De ameliorisatie van de term ḥanīf is in deze 
getuigenis reeds zichtbaar.376 Ook van Waraqa ibn Nawfal, de schriftgeleerde en 
verwant van Muḥammads eerste vrouw Ḫadīja, wordt gezegd dat hij de dīn van 
de Heer van Zayd volgde.377 Deze beweging is een relevante context, omdat de 
Koran de dīn ’Ibrāhīm als model naar voren schuift, en voorhoudt aan de gelovi-
gen een ḥanīf te zijn zoals ’Ibrāhīm, die geen jood (yāhūdī) was en geen christen 
(naṣrānī) (Q 3:67). De profeet zelf krijgt van God de opdracht religie als een 
ḥanīf te benaderen, en niet te zijn zoals de mušrikūn (Q 10 (soera Yūnus):105; 
N.B. Koranvertalingen zijn niet altijd duidelijk op dit punt).
Er zijn latere getuigenissen dat er nogal wat mensen in de entourage van de 
profeet waren met een diepgaande spirituele interesse, iemand als Waraqa ibn 
Nawfal bijvoorbeeld, de neef van Muḥammads eerste vrouw Ḫadīja, Ḫadīja zelf, 
en een aantal bij name vernoemde ḥunafā’. De 9e-eeuwse geleerde ’Ibn Qutayba 
benoemt deze generatie als mensen met een religie van voor de missie van de 
profeet; de 10e-eeuwse geograaf ’al-Mas‘ūdī stelt dat ze geloofden in één God en 
in de Herrijzenis, en labelt hen met de term ’ahl l-fatra, ‘de mensen van de tus-
sentijd.’378 Er is een bewustzijn, bij latere geleerden, dat er een relevante religieuze 
context was die voorafging aan het profeetschap van Muḥammad en de totstand-
koming van de Koran.
In verzen overgeleverd op naam van de dichter ’Abū Qays b. l-’Aslat uit Yatrib, 
een tijdgenoot en rivaal van Muḥammad, lezen we, net als in de Koran, dat de 
372 Rubin (1990), pp. 86-88.
373 Gil (1987), pp. 90-91.
374 Onder andere de eerste biograaf van de profeet Ibn Isḥāq (704-ca. 767 AD), die geciteerd wordt door Ibn 
Hišām II, 235. Voor een bespreking zie Rubin (1990), p. 88 e.v.
375 Ibid., pp. 99-101.
376 Hij zou uit Mekka verdreven zijn zodat hij gedwongen was zich op te houden op de berg Ḥīra; volgens 
sommige bronnen dreigde zijn visie de Mekkanen ertoe aan te zetten afstand te nemen van de religie 
van de Qurayš. Hij zou hen ervan beschuldigd hebben niet de ware dīn ’Ibrāhīm belichaamd te hebben. 
(Ibid., p. 100 e.v.).
377 Ibid., p. 102.
378 EI2 s.v. fatra (Ch. Pellat); s.v. Ḳuṣṣ b. Sa‘īda (Ch. Pellat); s.v. ‘Ukāẓ (I. Shahid).
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opdeling tussen joden- en christendom niet gewild was door God. Hier vinden 
we zowel een expliciete verwijzing naar het ‘natuurlijke onverdeelde geloof ’ als 
een expressie van de band tussen traumatische ervaringen en de keuze voor ḥanī-
fiyya: 
Heer der werelden, ernstige zaken hebben plaatsgevonden, complex en eenvou-
dig; Heer der werelden, als we gedwaald hebben, leid ons dan op het juiste 
pad. Ware het niet omwille van onze Heer, dan zouden we joden zijn – want 
de religie [of: religieuze praktijk] van de joden is ongeëvenaard; ware het niet 
omwille van onze Heer, dan zouden we christenen zijn, met de monniken van 
de berg van ’al-jalīl (Galilea). We werden geschapen, toen we geschapen werden, 
als ḥanīf; onze religie houdt zich verre van elke groepering.379 
Zijn deze verzen authentiek? Het valt natuurlijk zoveel eeuwen later moeilijk 
meer uit te maken. Rubin neigt ertoe deze vraag positief te beantwoorden, omdat 
ze niet onmisbaar zijn of nuttig in het islamitisch verhaal. We kunnen er min-
stens uit afleiden dat het beeld bestond, in latere tijden nog, dat de ḥanīfiyya zich 
boven de divisie tussen religies stelde, en dat dit in verband te brengen is met de 
ernstige gebeurtenissen die plaatsgevonden hadden.
Een echo van de spirituele zoektocht, naar een inclusief monotheïsme, naar 
een eigen overkoepelend model, vinden we terug in de woorden van de Koran: 
‘Ze zeggen: wordt jood of christen als jullie leiding zoeken; zeg ‘nee’, liever de 
volgelingen van ’Ibrāhīm, als ḥanīf; hij behoorde niet tot degenen die anderen 
naast God plaatsen’ (soera ’al-baqara, ‘de koe’, Q 2:135).380 
Het overkoepelend model komt niet zomaar uit de lucht gevallen maar lijkt soci-
aal plausibel in een regio die gedestabiliseerd werd door religieuze tegenstellin-
gen. Een ongedefinieerde ‘religie van Abraham’ die zich hierboven stelde is een 
creatief antwoord op de maatschappelijke en spirituele noden. Deze ‘empty sig-
nifier’ – er bestond geen religie die zo heette, en het was ook niet bedoeld als 
een nieuwe religie – was een ideaal ‘nodal point’ voor de beweging. Door terug 
te grijpen naar Abraham kon men een essentialistisch en overkoepelend geloof 
propageren zonder een nieuwe religie te scheppen; men kon zo claimen een meer 
authentieke versie te brengen.
379 Ibid., pp. 91 en n. 32; de verzen worden geciteerd door ’Ibn Hišām en ’Ibn Sa‘d.
380 Met Rubin (1990), p. 85 zijn we geneigd deze mythes een kern van waarheid toe te kennen, contra 
geleerden als Wansbrough.
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De Koranische teksten die Muḥammad bracht stelden de ḥunafā’ echter voor een 
nieuwe situatie. De dīn ’Ibrāhīm kreeg door de als revelatie geduide verzen beetje 
bij beetje vaste contouren. Er waren volgens latere bronnen onder de ḥunafā’ 
felle tegenstanders van de profeet maar we zien ook dat de mu’minūn zichzelf als 
ḥanīfiyya profileerden, wat alleen kan betekenen dat er een splitsing optrad onder 
de ḥunafā’.381 Het tegenkamp beschuldigde volgens latere bronnen Muḥammad 
ervan zaken toegevoegd te hebben die er niet bij hoorden, wat impliceert dat de 
beweging geen ongestructureerd allegaartje was maar reeds een contouren had.382 
Dit zou natuurlijk mooi aansluiten bij het idee dat het judeo-monotheïsme van 
Ḥimyar niet alleen aan de beweging voorafging maar er ook mee in verband 
stond. De Koranische teksten die in de eerste fase dat eenvoudige authentieke 
geloof in de grondbeginselen van het monotheïsme uitdroegen, en die bestaande 
verhalen en concepten bijstuurden, zouden later als ‘de Koran’ een boek worden 
dat los kwam te staan van deze context, en geboorte gaf aan een nieuwe religie, 
islam. Maar zover was het destijds nog niet. 
Alles lijkt erop te duiden dat met Muḥammads profeetschap een nieuwe fase 
intrad waarin sommigen zich wel en anderen zich niet konden vinden. De wisse-
ling van context die moslims verbinden met de hijra van Muḥammad van Mekka 
naar Yatrib, heeft dit proces vermoedelijk versneld.383 De profeet van de als Mek-
kaans beschouwde soera’s profileerde zich als ‘waarschuwer’ (nadīr: soera ’al-‘an-
kabūt, ‘de spin’, Q 29:50). De nadruk lag op het samenbrengen van gelovigen 
en op wat hen bond. In Yatrib ontgroeide hij zijn roots. In Yatrib waren joodse 
stammen de belangrijkste groep; er was ook een joodse school waar Zayd b. Tābit, 
de secretaris van Muḥammad, die een rol speelt in de opschriftstelling van de 
Koran, gevormd was als kind.384 De tekst van de als Medinensisch beschouwde 
soera’s is technischer, wat sommigen toeschrijven aan contacten met scribae zoals 
Zayd b. Tābit.385 In deze soera’s zien we hoe de Koranische boodschap zich stapje 
voor stapje ontwikkelt tot een nieuwe taal van tekens en symbolen, en hoe de 
keten van revelaties en profeten opnieuw uitgetekend wordt. Hier ontstond ook, 
simultaan, een nieuwe maatschappelijke context.386 Terwijl er op theologisch 
niveau geschaafd werd aan teksten over de missie en aard van ‘Ῑsā, Maryam en de 
grondslagen van het geloof, lijkt er zich binnen de jonge geloofsgemeenschap een 
381 Rubin (1990), pp. 85-99. Aan ‘Umayya b. ’Abi ṣ-Ṣalt wordt het vers toegeschreven ‘Ik weet dat ḥanīfiyya 
waar is, maar heb mijn twijfels bij Muḥammad.’
382 Ibid., p. 89.
383 Ibid. p. 97.
384 Robin (2015), p. 34; p. 79.
385 Finster (2011), pp. 103-104.
386 Sinai (2011), pp. 415-416.
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nieuwe dynamiek ontwikkeld te hebben. Gelovigen worden nu opgeroepen ‘de 
ongelovigen’ met alle middelen te bestrijden (vooral in Q 9, soera ’at-tawba).387 
Het model van overleg en convergentie dat volgens onze reconstructie ten grond-
slag lag aan de Koran komt steeds verder af te staan van de praktijk.388 De koers-
wijziging is ingrijpend. In de Koran zit onmiskenbaar een spanningsveld. Wie er 
vrede in zoekt, zal vrede vinden, wie legitimatie zoekt van geweld vindt dat ook.
6. De geboorte van een religie
De Koran is het eindpunt van een lange ontwikkeling, en archiveert gedachte-
goed dat verbonden kan worden met het ontstaan en de ontwikkeling van het 
monotheïsme op het Arabisch schiereiland. De Koran is tezelfdertijd uiteraard 
een nieuw begin, het heilige boek van de islam. In die rol kreeg het boek beteke-
nissen die grote gevolgen hebben voor de moslims van nu. 
Door de studie van de delen over Maryam en ‘Ῑsā, en de vergelijking van 
wat de Koran doet met christelijk erfgoed, kregen we een glimp te zien van de 
geboorte van een religie. Ook deze geboorte kunnen we benaderen vanuit een 
vergelijkend perspectief. 
G. Theissen, die het oer-christendom bestudeerde, ziet in religie een systeem van 
culturele tekens dat bijdraagt tot de socialisatie van het individu en het regule-
ren van conflicten; dat zien we ook terug in de Koran.389 De vorming van een 
nieuwe, alternatieve orde gaat volgens hem uit van een persoon met charisma en 
invloed, die buiten de autoriteitsrollen valt, en de noden van de maatschappij 
belichaamt. Omdat de boodschap ingaat tegen het establishment, dat voordeel 
heeft bij de status quo, krijgt hij met stigmatisering en tegenkanting te maken, en 
krijgt hij af te rekenen met sancties maar komt hij als sterkste uit de strijd.390 Het 
verhaal van Muḥammad beantwoordt in alle opzichten aan dit patroon. Wan-
neer de visionaire profeet zich begint te profileren, krijgt de stroming van ḥunafā’ 
nieuwe grondvesten, omdat hij stukken tekst brengt die gelden als revelatie. Deze 
zijn niet los te zien van de joodse en christelijke tradities maar vullen ze aan of 
sturen ze bij door bestaande narratieven en interpretaties te overschrijven waar 
nodig. Naarmate hij meer volgelingen achter zich weet te scharen wordt hij als 
een grotere bedreiging gezien door zijn stamgenoten, en krijgt hij te maken met 
387 Donner (2010), p. 85.
388 Donner (2010), p. 84.
389 Theissen (2001), pp. 31-32.
390 Ibid., pp. 25-26, 31.
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felle tegenstand; hij wijkt uit, maar dat maakt hem op termijn alleen maar ster-
ker.
Een nieuwe religie ontstaat volgens G. Theissen wanneer het systeem zichzelf 
begint te organiseren, vanuit een eigen centrum, en zich begint te onderscheiden 
van de omgeving; wanneer het een onderscheid maakt tussen interne en externe 
referenties.391 Het zelforganiserende zien we reeds optreden vanaf de Medinen-
sische fase, wanneer regels voor de gemeenschap vastgelegd worden. Scribae en 
een gemeenschap van gelovigen beginnen de beweging mee te dragen en worden 
participanten in het proces. Er is een permanente interactie tussen de profeet, 
die nu een leidersrol heeft, en zijn entourage. Op religieus vlak wordt de keten 
van revelaties en profeten opnieuw uitgetekend, zodat al wie gelooft zich vereni-
gen kan. Op maatschappelijk vlak wordt duidelijkheid geschapen over Gods ver-
wachtingen ten aanzien van de mens, en dit mondt uit in een reeks gedragsregels. 
Dit proces zal uiteindelijk uitmonden in het ontstaan van islam. Dit gebeurt ech-
ter pas na de dood van de profeet, voor wie muslim zijn een na te streven ideaal 
was, maar geen identiteit, en voor wie ’islām een houding was, geen afgescheiden 
religie.
Canonvorming, stelt G. Theissen, sluit het proces waarin nieuwe tekens ont-
staan af; op dat moment neemt de religie vorm aan en is de ‘oerfase’ afgesloten.392 
Voor de islam kwam dit proces op gang in het derde kwart van de 1e eeuw van 
de hijra, met de vastlegging van de Koran, en in de marge hiervan, de ontwikke-
ling van exegetische instrumenten en een corpus overleveringen. De Ummayadi-
sche kalief ‘Abd l-Malik (685-705 AD) speelde een beduidende rol in het leggen 
van de grondvesten van de islam en de islamitische rituelen.393 F. Van der Velden 
neemt de inscripties van de Rotskoepel die hij liet oprichten als het symbolisch 
einde van het convergentietijdperk.394 Zijn handelingen waren de uiting van een 
nieuwe ideologie, waarbinnen ’islām het onderscheidend kenmerk werd van een 
nieuw geloof in een wereld van polemieken en opposities. De inscripties van de 
Rotskoepel – met Koranverzen die de natuur van Jezus/‘Īsā en Maria/Maryam 
belichten – geven een artistieke expressie aan dit momentum. Het nodal point 
van het discours is op dat moment onmiskenbaar ’islām geworden. De verzen 
worden nu ingezet tegen de christenen.395
Het overkoepelend model dat de deur wijd openzet voor oecumenische initiatie-
ven en het militante activisme van de jonge gemeenschap bleven met het weefsel 
391 Ibid., pp. 25-26.
392 Theissen (2001), p. 41.
393 Donner (2010), pp. 205-211.
394 Ibid., p. 195; Van der Velden (2011).
395 Donner (2010), 
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vervlochten en blijven tot op de dag van vandaag mogelijkheden scheppen om in 
te kleuren wat islam is. Met de Koran gebeurde wat M.M. Zahn beschrijft in een 
handboek over de Dode Zeerollen: ‘Presumably at some point, even if there were 
no changes in the voice, setting or scope of a rewritten text, the text could be 
changed so dramatically that audiences would no longer consider it basically the 
same as the text it rewrites.’396 De Koran, als boek, kwam los te staan van de sub-
teksten, en was alleen nog naar de geest en via de Koranische tekst zelf verbonden 
met tawrāh en ’injīl. De taal van tekens en symbolen die de Koran aanreikte, 
onderging een semantische shift nu ’islām de kern geworden was en een derde 
weg werd naast joden- en christendom. 
In de exegese begint een nieuw creatief proces van tekstduiding en invulling 
van floating signifiers. Waar de prille exegese nog dankbaar gebruik maakte van 
joodse en christelijke informanten, zonder enige terughoudendheid verwees 
naar de vreemde herkomst van begrippen, en bij de lectuur van heilige schriften 
vertrok van een gemeenschappelijke hermeneutiek,397 wordt dit meer en meer 
geweerd eens de Koran zich vestigt als autonome tekst. De scheiding van de tekst-
corpora valt samen met een scheiding tussen gelovigen. Het begrip ‘muslim zijn’ 
werd ingeperkt. De gelovigen moesten nu kleur bekennen. Moslim zijn werd een 
identiteit die het aanhangen van andere religies uitsloot.398 Dit geldt ook voor ‘Ῑsā 
en Maryam, die reeds in de Koran gedissocieerd waren van het christendom. Zij 
zijn geen joden of christenen maar worden met de andere profeten als exemplari-
sche moslims beschouwd. Anders had God hen niet uitverkoren.
Tot besluit
Over de origines van de Koran is het laatste woord, vanuit wetenschappelijk 
standpunt, niet gezegd. Wel is het onderzoek de laatste paar jaar in een stroom-
versnelling terechtgekomen. Wat duidelijk is, is dat de interdisciplinaire benade-
ring vruchten afwerpt, en dat het onderzoek van de 21e eeuw veelbelovend van 
start gegaan is nadat dit onderzoeksdomein eerder in een ‘hopeloze chaos’ beland 
was. Nooit eerder lagen zoveel data tegelijkertijd op tafel. We hebben vandaag de 
dag een unieke toegang tot het verleden. Om de Koranische Jezus en Maria te 
kunnen duiden en te onderzoeken wat de Koran doet, hebben we bronnen uit 
verschillende talen en cultuurgebieden gebruikt, die afkomstig waren van drie 
396 Zahn (2010), p. 327.
397 Van der Velden (2008), p. 145.
398 Donner (2010), pp. 194-224 beschrijft de grote veranderingen die plaatsvonden.
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continenten, behoorden tot het cultureel erfgoed van verschillende religieuze 
stromingen, en een lange tijdspanne omvatten. 
Deze exploratie toont aan hoe complex het onderzoek naar de origines van de 
Koran (of meer algemeen, de ontstaanscontext van religies) is. Het gaat niet 
alleen om het verzamelen en interpreteren van bronnen.399 Het leggen van de 
juiste verbanden tussen historische, epigrafische, archeologische, linguïstische en 
andere data, is een grote uitdaging.400 Het zinvol combineren van alle beschikbare 
elementen vraagt naast kennis en vertrouwdheid met diverse bronnen, metho-
dologieën, disciplines, talen, regio’s, geschriften en religies, ook onbevangenheid 
en tezelfdertijd een visie op het verleden. Het is een grote uitdaging, zelfs voor 
gevorderde onderzoekers.
Doorbraken in het ene gebied hebben gevolgen voor het andere. Daarom moeten 
onderzoekers zich heel breed oriënteren. Het is ook nodig dat academische over-
heden zich engageren de verregaande specialisaties die nodig zijn voor dit type 
onderzoek, soms onderzoek in ‘kleine talen’ of op economisch minder relevante 
terreinen, te blijven ondersteunen. Alleen zo zullen we iets kunnen begrijpen van 
de roots van de wereld van nu en de denkbeelden die ons leven zijn gaan bepalen.
Kritische vorming en een reflectie op de perspectieven van waaruit men het mate-
riaal bevraagt is essentieel. C. Bakhos en M. Cook (2017) plaatsten aan het begin 
van hun bundel over de origines van de islam (Islam and Its Past: Jahiliyya, Anti-
quity and the Qur’an) een methodologisch hoofdstuk van de hand van D. Stewart 
met kritische reflecties over de ontwikkeling van het vakgebied. Daarbij merkten 
ze op dat dit niet alleen ten behoeve van buitenstaanders was, die nood hebben 
aan een coherent beeld van de fundamenten van het onderzoeksterrein, maar 
ook voor de vakspecialisten zelf die actief zijn in het onderzoek op dit domein: ze 
deden dit ‘because it can draw the attention of specialists at work in one valley to 
what is currently going on in other valleys.’401 Poëtischer wordt het niet.
399 Ik zou bij deze mijn bijzonder grote erkentelijkheid willen uitspreken voor de peerreviewers, die met hun 
zorgvuldige en kritische lectuur mij waardevolle suggesties gegeven hebben om, met respect voor mijn 
visie, mijn tekst te nuanceren, te verduidelijken en te verbeteren.
400 Er zijn heel wat vragen te stellen. Wat betekent de aanwezigheid van leenwoorden uit talen zoals het 
Ethiopisch, Syrisch of Perzisch? Wat wil het zeggen als deze niet dezelfde betekenis hebben als in de 
brontaal? Hoe representatief is informatie uit epigrafische bronnen? Wat mogen we wel en niet afleiden 
uit de resultaten van C14-tests op Koranmanuscripten, en hoe interpreteren we de marges? (een kritische 
reflectie over dit thema vinden we bij Zuher Hassan (‘The Birmingham manuscript, is it as early as 
claimed?’) in The Muslim News (http://muslimnews.co.uk/newspaper/comment/birmingham-quran-
manuscript-is-it-authentic/)). 
401 Bakhos & Cook (2017), p. 1.
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Henri Pirennes Mahomet et 
Charlemagne: de islam als breuklijn 
tussen oudheid en middeleeuwen
Sarah Keymeulen en Marc Boone1
Universiteit Gent
Henri Pirenne (1862-1935) is zonder twijfel de meest vermaarde Belgische 
geschiedkundige. Aan zijn werk en optreden is al heel wat onderzoek gewijd. Een 
en ander resulteerde in een klassieke biografie, enkele bronnenedities en vooral 
veel detailstudies, zeker nu zijn betekenis voor de ontwikkeling van de histori-
sche wetenschap ook gekoppeld wordt aan de ontwikkeling van zijn wetenschap-
pelijke persona.2 Na zijn studie Letteren en Wijsbegeerte in Luik, waar hij in 
1883 promoveerde tot doctor, werd hij in 1886 benoemd als professor in de mid-
deleeuwse geschiedenis aan de toenmalige Rijksuniversiteit Gent. Hij doceerde 
er tot en met 1930 over de groei van de middeleeuwse steden, over de middel-
eeuwse economie en meer specifiek over de rol van de islam bij de val van het 
Romeinse Rijk – en uiteraard over Belgische geschiedenis. Gefascineerd als hij 
was door wetenschappelijke disciplines als sociologie, economie en psychologie, 
nam hij als eerste Belgische historicus een kijkje buiten de muren van zijn eigen 
vakgebied. Zijn monumentale werk Histoire de Belgique en zijn Pirenne-these 
over de invloed van de islam op de (West-)Europese geschiedenis, maken hem 
tot op heden bekend in binnen- en buitenland. Dit artikel wil inzicht geven in de 
1 Dit is een herwerking van de lezing die op 7 oktober 2014 in het KANTL in de reeks van het CSCT is 
gehouden, op haar beurt geïnspireerd door de lezingen die beide auteurs hebben gepresenteerd op het 
wetenschappelijke congres ‘Pirenne 150: perception, reflection, historiography’, Budapest Central Euro-
pean University en Eötvös Lorand Universiteit, 15-16 november 2012. Met dank aan de ondersteuning 
door de Vlaamse Gemeenschap en haar vertegenwoordiging in Centraal Europa. Het onderzoek dat er 
de basis van vormt, is gefinancierd met het IUAP programma fase VII van het federale Belspo (zie www.
cityandsociety.be). Aan hetzelfde onderwerp werden in 2009 ook een tentoonstelling (UGent/ULB) en 
een website gewijd: zie www.henripirenne.be. Beide auteurs danken de deelnemers aan bovenvermelde 
bijeenkomsten, net als de twee anonieme referenten van deze tekst voor hun constructieve bemerkingen 
en suggesties.
2 De klassieke biografie blijft Lyon (1974). Aan te vullen met Dhondt (1966), pp. 81-129. Recent ver-
scheen over Pirenne ook Keymeulen & Tollebeek (2011) en verder een themanummer: Boone, Billen & 
Keymeulen (2011). 
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ontstaanscontext en het wedervaren van die specifieke these, neergeschreven in 
zijn Mahomet et Charlemagne en in zoverre geïdentificeerd met haar bedenker dat 
ze in de literatuur ook als de Pirenne-these bekend staat.
1. De eerste kiemen van de Pirenne-these?
In notities die de student G. Würth maakte tijdens Pirennes cursus ‘Politieke 
geschiedenis van de middeleeuwen’ duiken reeds in 1889 enkele vroege aanwij-
zingen op van een idee dat Pirenne na de Eerste Wereldoorlog zou uitwerken 
als de Mahomet et Charlemagne-these, waarin hij argumenteerde dat de Europese 
middeleeuwen niet aanvingen met de val van het Romeinse Rijk, zoals tradi- 
tioneel aangenomen, maar met de invasie van de moslims enkele eeuwen later.3 
Volgens die notities noemde Pirenne de Middellandse Zee reeds in 1889 een ‘lac 
musulman’ en wees hij toen reeds op de impact van de islam op de West-Euro-
pese geschiedenis. Toch bewijst dat niet dat Pirenne reeds voor de Eerste Wereld-
oorlog of zelfs voor de eeuwwisseling zijn befaamde these concipieerde, zoals 
Jan Dhondt heeft beweerd.4 Pirennes biograaf Bryce Lyon, daarin gevolgd door 
Wim Blockmans, kon na grondig onderzoek van de Pirenne-archieven de genese 
van de Pirenne-these immers situeren in de periode van Pirennes ballingschap in 
Duitsland (1916-1918).5 Wat in 1889 werd opgetekend tijdens zijn lessen was 
wellicht een intuïtieve uitspraak over een idee dat tot op heden het historisch 
debat over het begin van de middeleeuwen blijft domineren. 
Pirennes roem als historicus ging sinds zijn aanstelling in Gent in stijgende lijn. 
Het verschijnen van zijn Histoire de Belgique (het eerste deel verscheen eerst in het 
Duits in 1899) vanaf 1900 tot aan het 7e en laatste deel dat in 1932 – drie jaar 
voor zijn overlijden – verscheen, had hem tot de nationale historicus bij uitstek 
gemaakt. Zijn leven was dat van een zondagskind, zoals hij zichzelf omschreef 
tijdens een hulde die hem in 1912 naar aanleiding van 25 jaar professoraat en 
het verschijnen van deel 4 van de Histoire de Belgique te beurt viel: ‘Mon tra-
vail s’est avancé comme une eau qui coule sur une pente douce, sans heurts, 
sans luttes, sans obstacles. Il y a lieu de s’en réjouir, il n’y a pas lieu d’en tirer 
gloire.’6 In 1914 maakte dat optimisme, net zoals bij zowat al zijn tijdgenoten, 
3 Archief van de Universiteit Gent, C05.7C.01470. Notes de cours de G. Würth [de volledige naam van deze 
student is niet bekend], H. Pirenne, Cours d’Histoire Politique Du Moyen-Age. Gent, 1889. 
4 Dhondt (1966), p. 79.
5 Blockmans (1966), p. 57; Lyon (1972); Lyon (1975), pp. 9-10.
6 S.n. (1912), p. 52. Pirenne heeft achteraf deze woorden betreurd: zie Archief van de Universiteit Gent, 
Ms. 3704, Journal de Paul Fredericq, Schrift 69, 03.11.1915: ‘J’avais bien tort de dire à Bruxelles, le jour 
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plaats voor angst en twijfel. De Eerste Wereldoorlog had het optimistisch geloof 
in de vooruitgang van wetenschap en samenleving een knauw gegeven, pessi-
misme was in de plaats gekomen. In het leven van Pirenne was veel veranderd: 
op het persoonlijke vlak betreurde het echtpaar Pirenne de dood van hun zoon 
Pierre op het slagveld nabij Diksmuide (november 1914), op professioneel vlak 
diende Pirenne te aanvaarden dat de strijd die hij samen met zijn collega proximus 
Paul Fredericq en de grote meerderheid van de Gentse professoren voerde tegen 
de door de Duitse bezetter opgelegde vernederlandsing van de Gentse universiteit 
in 1916 op een nederlaag uitdraaide. Die had ook ingrijpende gevolgen voor zijn 
persoonlijke leven: op 18 maart 1916 werden Pirenne en Fredericq opgepakt in 
hun woonst. Pirenne werd aanvankelijk op een transport gezet naar een gevan-
genkamp voor officieren in Krefeld en vervolgens, tussen 15 mei en 28 augus-
tus 1916, naar een kamp voor politieke gevangenen in Holzminden gebracht. 
Na internationaal protest werden beide historici, van 28 augustus tot 24 januari 
1917, samen in gesurveilleerde ballingschap gehouden in de universiteitsstad 
Jena, om uiteindelijk tot aan de wapenstilstand weer in aparte ballingsoorden te 
verblijven. Voor Pirenne betekende dat een herberg in Creuzburg-an-der-Werra 
in Thüringen.7
2. De geboorte van een these, 1914-1922
Pirenne verbleef gedurende zijn eerste twee maanden gevangenschap in een kamp 
te Krefeld als enige burger tussen achthonderd Belgische, Britse, Franse en Russi-
sche officieren. Het kamp had een theater, bibliotheken en een schooltje. Pirenne 
bewoonde er een sobere, maar afzonderlijke kamer in barak 58. Gefascineerd 
door de hem totaal onbekende Russische taal en cultuur sloot hij vriendschap 
met een Russische luitenant, die hem Russisch leerde en hem inwijdde in de Rus-
sische geschiedenis. Gedurende de rest van zijn ballingschap zou hij zijn studie 
van het Russisch voortzetten, en tegen het einde van de oorlog kon hij vlot Rus-
sische historici lezen. Die intellectuele ervaring leidde zijn historisch perspectief 
voorbij de grenzen van West-Europa en deed zijn interesse ontstaan in compa-
ratieve studies van de oosterse en de westerse beschaving. Hij begon zijn aan-
dacht te richten op Byzantium en de impact van de Arabieren en de islam op het 
de ma manifestation, que j’étais un homme heureux. On ne doit jamais dire cela. Ma mère m’en a averti le 
jour même.’ Eenzelfde vaststelling maakte hij in een brief geschreven in gevangenschap in Duitsland aan 
algemeen rijksarchivaris Joseph Cuvelier: ‘Je me félicitais d’avoir été constamment heureux jusqu’alors, et 
c’était vrai. La destinée s’est vengée. Et j’aurais bien dû me rappeler le vers de Sophocle dans Œdipe : ‘Ne 
proclamons heureux nul homme avant sa mort’.’ Aangehaald in Van Caenegem (1994), p. 166.
7 Details hierover in de biografische studies supra.
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Middellandse Zeegebied. Die invalshoek zou aan de basis liggen van Mahomet et 
Charlemagne, waarvan hij de these reeds formuleerde in een hoofdstuk van zijn in 
ballingschap geschreven Histoire de l’Europe.8
Hij begon aan dat werk in de laatste fase van zijn ballingschap, in zijn kamer in 
Gasthof Zum Stern. Pirenne had er weliswaar meer comfort dan in Krefeld, Hol-
zminden en Jena, maar de eenzaamheid woog zwaar. Om de monotonie van zijn 
dagen te doorbreken en het pessimisme te verdrijven dat hem er onder meer toe 
leidde zijn testament op te tekenen, volgde Pirenne opnieuw een strakke routine 
van brieven beantwoorden, wandelen, Russisch studeren en lezen. Hij besloot 
een economische geschiedenis van Europa te schrijven van de Germaanse inval-
len tot zijn tijd, waarin hij de ideeën en hypotheses zou uitwerken die hij in het 
kamp van Holzminden voor het eerst had geformuleerd, tijdens de geschiede-
nislessen die hij er op vraag van zijn medekampgenoten had ingericht. In die 
context opende hij het voorwoord van wat postuum zou worden uitgegeven als 
Histoire de l’Europe des invasions au XVIe siècle met de woorden: 
31 janvier 1917. Creuzburg an der Werra. Gasthof Zum Stern. Je me trouve ici 
seul avec mes pensées, et si je ne parviens pas à les dominer, elles se laisseront 
dominer par mon chagrin, mon ennui et mes soucis pour les chers miens et me 
conduiront à la neurasthénie ou au désespoir.9 
Hij kon boeken ontlenen uit de universiteitsbibliotheek van Jena, maar had geen 
onbeperkte toegang tot een wetenschappelijke bibliotheek. Dat bleek in feite een 
zegen; het verplichtte hem om zijn denkwijze te herzien en meer te generaliseren 
dan hij normaal deed, om zijn vergaarde eruditie te synthetiseren. Het stimu-
leerde zijn gedachten over geschiedenis en zijn methoden, vooronderstellingen, 
doel en waarde. De mijmeringen die hij daarover noteerde werden later gebun-
deld in Réflexions d’un solitaire.10 
3. De nieuwe Pirenne
In Pirennes leven zou een nieuw hoofdstuk beginnen, een met meer onderschei-
dingen en eerbetoon dan hij zich voor de oorlog had kunnen inbeelden. Maar 
8 Ook dat werk werd postuum gepubliceerd (1936). Het kende verschillende herdrukken; recent verscheen 
een kritische editie: Devroey & Knaepen (2014). Over dit werk, zie Boone & Keymeulen (2017).
9 Devroey & Knaepen (2014), p. 3.
10 Uitgegeven door Lyon, Lyon & Pirenne (1994).
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hij was ook teruggekeerd naar Gent als een verbitterd man, een die zijn les had 
geleerd wat het naïeve geloof in ‘Germaanse methoden en theorieën’ betrof. Waar 
Pirenne voor de oorlog niet twijfelde aan de waarde van de nieuwe historiogra- 
fische methode die hij tijdens zijn studies in Duitsland had leren kennen – gericht 
op herhaalbare, collectieve verschijnselen en op een globaal, comparatief ver-
band – kreeg hij na zijn oorlogservaringen meer aandacht voor het toevallige en 
het individuele (‘le hasard en histoire’) en zette hij zich af tegen de moderne 
historische denkbeelden zoals gebruikt, en in zijn ogen ook misbruikt door het 
Duitse imperialisme. 
Tot 1914 was Pirennes kennis volledig op Duitsland afgestemd. Dat alles ein-
digde abrupt door de oorlog. Hij was diep verontwaardigd over wat het impe-
rialistische, eng-nationalistische Duitsland zijn familie, zijn land en de westerse 
waarden die hij koesterde had aangedaan.11 In een aantal vlammende rectorale 
redes zou hij de komende jaren dan ook niet nalaten Duitsland, de Duitse his-
torici en hun van het lichtend pad afgeweken historiografische methode op hun 
plaats te zetten. Bij de heropening van de ‘oude’ Gentse Universiteit op 21 janu-
ari 1919 was Fredericq tot rector benoemd. Verzwakt door zijn oorlogservarin-
gen gaf hij de fakkel al na enkele maanden door aan Pirenne, die rector van de 
instelling zou blijven tot 1921. Hij maakte er gebruik van om bij de opening 
van elk academisch jaar een programmatische rede te houden. In de eerste rede 
gaf hij een striemende kritiek op het opduiken van racistische theorieën in het 
19e-eeuwse Duitsland. Meest uitgesproken en omwille van zijn aansprekende titel 
bekend gebleven, was de speech van 1921, ‘Ce que nous devons désapprendre 
de l’Allemagne’, waarin hij afrekende met het ideologische misbruik van de 
wetenschap, en waarin hij het kosmopolitisme zag als een bescherming tegen het 
verfoeilijke pangermanisme. In 1920 kwam ook Pirennes Souvenirs de captivité 
en Allemagne (Mars 1916-Novembre 1918) uit, een selectie uit zijn oorlogsdag-
boeken.12 Pirennes vijandige attitude tegenover de kwalijke Duitse Kultur zou 
aanhouden tot op het einde van zijn leven – wat niet belette dat hij persoon-
lijke relaties bleef onderhouden met Duitse historici die zich wel op kritische 
zin ten aanzien van hun vaderland lieten betrappen, zoals Heinrich Sproemberg 
(zie verder) – en beïnvloedde in belangrijke mate zijn interpretatie van de rol van 
de Germaanse invallen in de vroege middeleeuwen, zoals hij die in Mahomet et 
Charlemagne definitief zou verwoorden.
11 Over die evolutie in het denken van Pirenne, zie Violante (1997). Twee belangrijke beschouwingen bij 
dit boek: Toubert (2001) en Verhulst (2000). Het boek van Violante verscheen ook in het Duits met een 
originele inleiding over Violante zelf van de hand van Giorgio Cracco: Cracco (2004).
12 Pirenne (1920).
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4. Mahomet et Charlemagne (1922-1937)
In 1922 publiceerde Pirenne in het door hem zelf opgerichte tijdschrift Revue 
Belge de Philologie et d’Histoire een eerste artikel over zijn visie op de overgang 
van de antieke tijd naar de middeleeuwen – toen reeds met de programmatori-
sche titel ‘Mahomet et Charlemagne’.13 Samengevat komt zijn stelling, sindsdien 
bekend als de Pirenne-these, erop neer dat het stilvallen van de handelsbetrekkin-
gen tussen het Oosten en West-Europa door de Arabische veroveringen aan de 
basis lag van de overgang naar een autarkische, meer primitieve, feodale samenle-
ving onder de Karolingers. De ‘donkere middeleeuwen’ vingen met andere woor-
den niet aan met de val van het Romeinse Rijk en de Germaanse invallen, maar 
door de veroveringen van de moslims. Vandaar Pirennes bekende slagzin ‘Sans 
Mahomet, Charlemagne serait inconcevable’. Over die titel zou hij later, tijdens 
de redactie van het boek Mahomet et Charlemagne in de jaren 1930, opmerken: 
Le titre de ce volume est celui d’un article paru en 1922 (...). J’ai cru pouvoir 
admettre qu’à force de le voir cité on se serait accoutumé à ce que il a d’un peu 
étrange, car on l’a en effet beaucoup cité pour le discuter, soit pour l’attaquer, 
soit pour tenir compte de ses conclusions, etc.14 
In essentie was Pirenne een stadshistoricus en wat hij ook beoogde met zijn 
Mahomet et Charlemagne was een verklaring te geven voor de breuk tussen het 
stedelijk netwerk uit de oudheid en dat van de middeleeuwen. De steden uit de 
laat-Romeinse tijd waren via de activiteiten van rondtrekkende Syrische handela-
ren in direct contact gebleven met de Middellandse Zee-wereld en met de handel 
in luxegoederen. De Merovingische periode werd gekenmerkt door de geleide-
lijke ondergang van het stedelijk leven in West-Europa en dat was een direct 
gevolg van de breuk die de islamitische verovering van een groot deel van het 
Middellandse zee bekken had veroorzaakt. Het Westen en de heropbloei van het 
stedelijk leven waren dan ook in de daaropvolgende periode een zaak van eigen 
interne groei, de Karolingische wereld was op zichzelf aangewezen, na de breuk 
met de klassieke mediterrane wereld door de veroveringsoorlogen van de islam. 
De Middellandse Zee die eeuwenlang de levensader van de klassieke wereld was 
geweest, en dus ook de verspreiding van het Christendom had mogelijk gemaakt, 
werd in Pirennes visie door de Arabische veroveringen een grens.15 
13 Pirenne (1922).
14 Universiteitsarchief ULB, Archives Pirenne, 026 PP/01/03/011.
15 Effros (2017), p. 186, 190.
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Het artikel uit 1922 vormde volgens Pirenne de neerslag van ‘une idée qui a paru 
intéressante à des historiens auxquels j’ai eu l’occasion de la faire connaître’. Kort 
daarvoor had hij zijn stelling voor het eerst publiekgemaakt tijdens twee lezingen 
in Lille en in Antwerpen. Krantenknipsels over die conferenties maakten gewag 
van een mild scepticisme onder de toehoorders. Bevriende historici als Léon Van 
der Essen of James Shotwell toonden zich in hun correspondentie naar Pirenne 
wel dolenthousiast: volgens de een beschikte Pirenne over een ‘magische ring’ die 
hem in staat stelde gekende onderwerpen op een heel nieuwe manier te bekijken, 
volgens de ander had hij ‘de nagel op de kop geslagen’ met zijn these. Pirenne 
greep de lezingenreeks die hij in de loop van 1922 aan de Ivy League-instellingen 
in de VS hield aan om zijn these een eerste keer voor een internationaal publiek 
te testen. Uit de reacties onthield Pirenne twee zaken: dat zijn stelling voor grote 
opwinding zorgde onder historici, en dat hij nu sterk bewijsmateriaal moest zoe-
ken om hen te overtuigen. Aan dat onderzoek zou hij de rest van zijn carrière 
wijden.
Een jaar na het verschijnen van het artikel ‘Mahomet et Charlemagne’ publi-
ceerde Pirenne een vervolg onder de titel ‘Un contraste économique. Mérovin-
giens et Carolingiens’. Bedoeling was een bewijs te leveren van een breuk in eco-
nomische activiteit tussen Merovingers en Karolingers, die er volgens Pirenne op 
zou wijzen dat het begin van de middeleeuwen niet door de Germaanse invallen 
zou zijn ingeleid, zoals voorheen steevast beweerd, maar door de Arabische ver-
overingen enkele eeuwen later, zoals hij zelf uiteenzette in zijn artikel uit 1922. 
Hierover schreef hij zelf: 
L’Intérêt que [Mahomet et Charlemagne] a provoqué ainsi que les objections 
dont plusieurs savants ont bien voulu me faire part, m’ont engagé à soumettre 
ma conception d’ensemble à un examen critique et, pour ainsi dire, à l’épreuve 
de l’expérience. Si elle est exacte, il faut qu’entre la période mérovingienne, 
antérieure à l’irruption de l’Islam dans la mer tyrrhénienne, et la période caro-
lingienne, qui débute au moment même de cette irruption, on constate des dif-
férences que l’on ne puisse expliquer que par cet événement. De telles différen-
ces existent-elles? Je suis persuadé que oui, et je vais chercher à le montrer.16
Ook nu weer presenteerde hij zijn bevindingen onmiddellijk aan een publiek 
van historici, deze keer op het Vijfde Internationaal Congres voor Histori-
sche Wetenschappen te Brussel, dat in 1923 onder zijn voorzitterschap werd 
16 Pirenne (1923), p. 124.
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georganiseerd. Ook in Cambridge, waar Pirenne in oktober 1924 als gastdocent 
verbleef, zette hij zijn these uiteen met een lezing over ‘L’Islam et l’Europe occi-
dentale. Influence de l’invasion Musulmane sur la civilisation occidentale’. De 
reacties bleven ook nu niet uit. Onder meer Marc Bloch, levenslang een groot 
bewonderaar van Pirenne, schreef in een vriendschappelijke brief dat hij niet 
helemaal overtuigd was van zijn stelling. Vastberaden om de twijfelaars te over-
tuigen van zijn gelijk vatte Pirenne de daaropvolgende jaren een reeks detailstu-
dies aan die bijkomende bewijslast moesten verzamelen voor zijn these.
In 1925 werden de lezingen die Pirenne had gegeven tijdens zijn tournee 
door de VS in 1922 door Princeton University Press uitgegeven onder de titel 
Medieval Cities.17 Het boek werd ontelbare keren herdrukt en is nog steeds als te 
lezen klassieker aanwezig op de required books lijsten van Amerikaanse undergra-
duate studenten. In 1927 verscheen ook de Franse vertaling Les villes du moyen 
âge.18 De eerste hoofdstukken van het boek waren een nieuwe neerslag van 
Pirennes Mahomet et Charlemagne-these. Die zou hij in 1925 verder uitwerken 
met de detailstudie Le fisc royal de Tournai, die opnieuw aantoonde dat de instel-
lingen uit het Romeinse Rijk bleven doorleven in de Merovingische tijd, dus na 
de invallen van de Germanen.19 Hij gaf ook nieuwe lezingen over het onderwerp: 
aan de universiteit van Bordeaux over ‘L’importance de l’invasion musulmane 
dans l’histoire économique’ en aan de Gentse universiteit over ‘L’Empire romain 
et le moyen âge’. 
In een brief aan Maurice Prou schreef hij in 1926 nog twee doelen te hebben wat 
zijn carrière betrof: de Histoire de Belgique voltooien en zijn onderzoek voortzet-
ten over de overgang van de antieke tijd naar de middeleeuwen, omdat ‘je suis de 
plus en plus convaincu que l’on a immensément exagéré l’influence des Germains 
avant le VIIIe siècle. Et j’ose dire que je peux le prouver.’20 Datzelfde jaar infor-
meerde hij ook de studenten van de École des Chartes in Parijs over de bevindin-
gen uit zijn artikel ‘Un contraste économique. Mérovingiens et Carolingiens’. 
In zijn voorbereidende nota’s voor die lezing wees hij andermaal op de overschat-
ting van de impact van de Germaanse invallen, zeker in de Duitse historiografie: 
‘il y a bien de choses que nous devons désapprendre de l’Allemagne’, en de theo-
rie over het begin van de middeleeuwen was er een van. In het Pirenne-archief 
17 Pirenne (1925a). 
18 Pirenne (1927). 
19 Pirenne (1925b). 
20 Geciteerd in Lyon (1974), p. 342.
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tonen tal van losse notabriefjes aan hoe hij die stelling telkens gebalder, krachti-
ger of gevatter trachtte te formuleren: ‘Les Germains ont barbarisé l’Empire mais 
non germanisé. Leur influence a été énormément exagérée par l’école allemande 
dont on a accepté trop complètement les doctrines’.21 Of nog: ‘Au lieu de dire 
que l’Europe se germanise, il serait plus exact de dire qu’elle se byzantinize ou si 
on veut qu’elle s’orientalise. La germanisation par les Carolingiens est une consé-
quence de l’invasion islamique.’22 
De komende jaren vervolgde de Pirenne-these haar internationale tournee. 
Pirenne zette in 1927 zijn Mahomet et Charlemagne-these uiteen in Kopenha-
gen en doceerde ook in Praag enkele lessen over ‘Les débuts du moyen âge et la 
grande invasion musulmane’. In 1928 vond hij na verder detailonderzoek een 
nieuwe discrepantie tussen de Merovingische en de Karolingische periode: papy-
rus, het voornaamste schrijfmateriaal tijdens de Merovingische periode en aange-
voerd uit de Nijldelta, werd tijdens de Karolingische periode steeds meer vervan-
gen door inheems perkament. Samen met papyrus verdwenen volgens Pirenne 
ook een aantal oosterse waren als kruiden, olie en zijde uit het westen, omdat de 
Arabische controle over het Middellandse Zeegebied vanaf die tijd deze toevoer 
afsloot. Hij schreef zijn nieuwe bevindingen neer in het artikel ‘Le commerce du 
papyrus dans la Gaule mérovingienne’.23 In datzelfde jaar publiceerde hij ook de 
detailstudie Un prétendu drapier milanais en 926, waarin hij het voortbestaan van 
de textielhandel tussen Noord-Italië en Duitsland in de vroege 10e eeuw ont-
krachtte, opnieuw aantonend dat de Arabische invallen de handelscontacten van 
het westen met het Middellandse Zeegebied hadden stopgezet.24
Hoe langer Pirenne de zeldzame en moeilijke documenten uit de vroege mid-
deleeuwen bestudeerde om bewijslast te zoeken voor zijn these, hoe meer hij de 
nood voelde zijn bevindingen onmiddellijk af te toetsen bij collega-historici. Een 
uitstekend forum hiervoor was het zesde Internationaal Historisch Congres te 
Oslo in augustus 1928. Pirennes voordracht over ‘L’expansion de l’Islam et le 
commencement du moyen âge’ op de openingszitting sloeg in als een bom en 
genereerde de hele verdere dag een debat dat qua intensiteit en gedrevenheid de 
intellectuele durf van de Pirenne-these evenaarde. Historici als Dopsch, Halicki, 
Colenbrander en Bloch voerden tegenargumenten aan, die Pirenne ijverig 
noteerde om ze van repliek te kunnen dienen. Pirenne gaf toe dat meer onderzoek 
21 Algemeen Rijksarchief (Brussel), Inventaris van het archief van Henri Pirenne, nr. 521 (zie inventaris door 
L. De Mecheleer, Algemeen Rijksarchief, 2016, p. 62).
22 Universiteitsarchief ULB, Archives Pirenne, 026PP/01/06/006.
23 Pirenne (1928a). 
24 Pirenne (1928b). 
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nodig was maar hield vast aan zijn these dat de middeleeuwen pas begonnen 
met het rijk van Karel de Grote, en dat niet de Germaanse invallen maar de 
Arabische veroveringen een beslissende verschuiving van het zwaartepunt hadden 
teweeggebracht van het Middellandse Zeegebied naar West-Europa. Hij verliet 
Oslo in de zekerheid dat zijn these baanbrekend was, maar dat hij de culturele en 
spirituele transformaties in West-Europa tussen de 4e en de 9e eeuw nader moest 
bestuderen om zijn stelling verder te verstevigen. In 1929 gaf Pirenne nieuwe 
lezingen over ‘L’Islam et le moyen âge’ aan de universiteiten van Montpellier en 
Gent. Ook in zijn correspondentie met collega-historici wisselde Pirenne verder 
meningen uit over zijn Mahomet et Charlemagne-these, die op tegenwerpingen 
allerhande bleef stuiten. Opmerkingen op zijn these diende hij onmiddellijk 
van weerwoord, zoals geïllustreerd door zijn aantekeningen bij een brief van 
P. Peeters van 3 juni 1929 (‘Cette note ne détruit en rien ma thèse ...’)25 en die 
nota uit het Pirenne-archief: ‘Je ne formule pas une théorie. Je constate un fait 
et j’en déduis des conséquences. On ne l’a pas remarqué plus tôt parce que l’on 
n’a jamais envisagé l’ensemble d’Europe en ce temps.’26 In zijn kritische analyse 
van het ‘fenomeen Pirenne’ zou Jan Dhondt in 1966 diens Mahomet et Charle-
magne-these een ‘wetenschappelijke catastrofe’ noemen, een idee ‘opgevat toen 
de toegankelijkheid van bronnen nog gering was, en uitgewerkt in een levensfase 
waarin hij reeds zozeer afgesloten was van de tegenspraak der feiten dat zijn these 
voor hem een axioma geworden was.’27
De Mahomet et Charlemagne-these werd voor Pirenne bovendien wellicht onbe-
wust een soort ‘wetenschappelijke revanche’ op Duitsland en de Duitse histo-
riografie. Voor de oorlog stelde hij – onder invloed van Lamprecht en de Duitse 
methode – nog: ‘Ce qu’il faut pour apprécier un mouvement économique, ce 
sont des faits de masse, non des faits divers, des rarités, des singularités.’ Nadien 
werd hem in de kritiek op zijn Mahomet et Charlemagne-these precies die te grote 
focus op toevalligheden en op individuele casussen als bewijsvoering voor een 
globale evolutie verweten. Maar Pirenne wilde kost wat kost bewijzen ‘ce que 
nous devons désapprendre de l’Allemagne’, en hoezeer de invloed van de Ger-
maanse invallen op de West-Europese geschiedenis was overdreven. 
Hij hamerde op ‘la réduction ad minimum du rôle des Grandes Invasions et du 
concept même de « germanisation », la permanence conséquente en Occident 
même des cadres économiques et institutionnels de l’Empire romain jusqu’à la 
25 Universiteitsarchief ULB, Archives Pirenne, 026PP/01/03/011.
26 Ibid.
27 Geciteerd in Blockmans (1975), p. 31. 
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césure véritable que Pirenne place au moment de l’expansion musulmane.’28 Dat 
soort travail de deuil over het Duitse deel van zijn cultuur leidde Pirenne volgens 
Violante onrechtstreeks naar de originele ideeën achter Mahomet et Charlemagne 
en Histoire de L’Europe. Aan de basis van de Pirenne-these lag met andere woor-
den op zijn minst ten dele een extra-wetenschappelijke, psychologische motivatie 
(zijn anti-Duitse gevoelens na WO I), waardoor Pirenne pas in tweede instantie, 
en met de grootste moeite, bewijsplaatsen in de bronnen ging zoeken.29 
Wanneer in april 1930 de volledige vernederlandsing van de Gentse Rijksuni-
versiteit een feit werd, vroeg Pirenne zoals hij gepland had het emiraat aan (hij 
werd officieel emeritus op 20 mei 1930) en verhuisde naar zijn nieuwe woning 
in Ukkel. In Brussel werkte Pirenne verder aan de voltooiing van de Histoire de 
Belgique en zijn onderzoek naar de overgang van oudheid naar middeleeuwen. 
Hij bracht in dat kader twee nieuwe detailstudies uit om aan te tonen dat de 
handel tussen Oost en West bleef doorleven tijdens de Merovingische tijd en dat 
daar een einde aan kwam onder de Karolingers met de Arabische verovering van 
het Middellandse Zeegebied. Ze werden gepubliceerd onder de titel Le Cellarium 
Fisci: une institution économique des temps mérovingiens30 en Le char à bœufs des 
derniers Mérovingiens: note sur un passage d’Eginhard.31
In januari en februari 1931 was Pirenne gastdocent aan de universiteit van 
Algiers. Hij was inmiddels geroutineerd in het geven van lezingen over Mahomet 
et Charlemagne en zette, redenaar als hij was, zijn stelling met steeds gevatter 
vergelijkingen kracht bij. Zo tekende hij in zijn voorbereidende nota’s in Algiers 
onder meer op: 
Faire l’histoire du haut moyen âge sans tenir compte de la Méditerranée et 
de l’invasion musulmane et en ne se plaçant qu’au point de vue barbare (c’est 
vraiment un point de vue barbare), c’est comme si on faisait l’histoire grecque 
sans tenir compte des guerres médiques ou l’histoire de la Révolution française 
sans tenir compte des guerres contre l’Europe.32 
Aanwezig op de lezing van Pirenne in Algiers was onder meer Fernand 
Braudel, voor wie de vernieuwende these van Mahomet et Charlemagne en de 
uitzonderlijke redenaarskunst van Pirenne – hij sprak zonder nota’s, krachtig 
28 Violante (1997), zoals geciteerd in Toubert (2001), p. 319.
29 Blockmans (1975), p. 58.
30 Pirenne (1930a). 
31 Pirenne (1930b). 
32 Universiteitsarchief ULB, Archives Pirenne, 026PP/01/06/006.
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gesticulerend en zonder haperen – een intellectuele openbaring was. Pirennes 
invloed zou Braudel ertoe brengen zijn onderzoeksthema te wijzigen en zich te 
beginnen te concentreren op ‘la Méditerranée en soi, à sa très vieille et fabuleuse 
histoire, tellement plus colorée et excitante pour l’imagination que le triste per-
sonnage de Philippe II.’33
Terug in eigen land gaf Pirenne eind maart in Antwerpen een lezing over La 
Méditerranée, L’Islam et les croisades. De maand daarop overleed op 31-jarige leef-
tijd zijn zoon Robert. Ervan overtuigd dat werken de beste manier was om zijn 
verdriet te lijf te gaan, legde hij de laatste hand aan zijn Histoire de Belgique en 
gaf in de herfst van 1931 als gastprofessor een lezingenreeks over ‘Mahomet et 
Charlemagne. Essai sur les origines du Moyen Age’ aan de ULB. Zich indekkend 
tegen de kritiek die zou volgen van aanhangers van de gangbare opvatting, ver-
antwoordde hij zijn these met de woorden: ‘Il n’est pas question ici d’iconoclas-
tie. Le progrès scientifique indique une vue nouvelle.’34 
Over de traditionele situering van het ontstaan van de middeleeuwen bij de val 
van het Romeinse Rijk en de Germaanse invallen vertelde hij: 
Pour ma part je ne le crois pas ou plutôt je ne le crois plus. Car pendant un quart 
de siècle j’ai enseigné la doctrine courante. C’est peu à peu que j’ai examiné, 
par l’examen des faits, par simple empirisme d’observateur, à m’en détacher et 
à ne plus croire que le Ve siècle constitue vraiment un point nommant, une 
coupure si vous voulez de l’histoire et à réputer celle-ci à quelques suites plus 
bas, à l’époque de l’expansion de l’Islam dans le bassin de la Méditerranée. (...) 
J’ai hésité longtemps avant d’abandonner ses idées consacrées par l’adhérence de 
tant de savants et de travailleurs. (...) Je ne veux même tanter les conséquences. 
Elles m’effrayent un peu, mais c’est plus fort que moi. Je me résigne à les 
accepter.35 
De lezingenreeks aan de ULB werd, mede door Pirennes faam als nationaal histo-
ricus, een succes en een populaire sociale gebeurtenis, waar niet enkel professoren 
en studenten op afkwamen, maar ook regeringsleden en notabelen.
33 Daix (1995), p. 92. De thèse d’état waar Braudel toen aan werkte werd omgevormd van een thesis over de 
maritieme politiek van Filips II, naar een these waarin de Middellandse Zee als structureel gegeven cen-
traal stond. Bovenop deze quasi onbeweeglijke structuur entte zich het conjuncturele niveau van prijzen 
en lonen en pas in laatste instantie het niveau van de feitelijkheden en dus van de historische figuur van 
Filips II. De drietrapsraket van de tweede Annales school was geboren. Zie Braudel (1949). 
34 Universiteitsarchief ULB, Archives Pirenne, 026PP/01/06/006. 
35 Universiteitsarchief ULB, Archives Pirenne, 026PP/01/06/006.
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De reacties op deze lezingen en het algemene intellectuele debat dat ze losweek-
ten toont aan hoezeer het werk hem passioneerde, zoals hij toegaf in een brief aan 
Huizinga: 
Je suis embarqué depuis quelques temps dans des recherches sur la fin de 
l’antiquité et le commencement du moyen âge, qui ne s’ouvre à mon avis qu’avec 
l’invasion de l’Islam dans la Méditerranée. Depuis le Congrès d’Oslo, où j’ai 
exposé et où on a longuement discuté mes idées, le sujet est à l’ordre du jour. 
Les uns m’approuvent, d’autres me combattent. Me voilà donc forcé de traiter 
à fond la question à laquelle je n’ai consacré jusqu’ici que deux petits articles, 
sans me douter du bruit qu’ils feraient. Je lui ai consacré cet hiver un cours libre 
à l’Université de Bruxelles. Mais je prépare un livre qui me prendra sans doute 
deux ou trois ans. Le problème est magnifique. Il me passionne comme si j’avais 
encore vingt ans. C’est sans doute le plus grand avantage que j’en retirerai. 
En attendant, me voilà donc pour longtemps revenu au haut moyen âge. Je 
terminerai ma carrière comme je l’ai commencée.36 
Met de voltooiing van de Histoire de Belgique in 1932 had Pirenne eindelijk de 
handen vrij om zich volledig aan het schrijven van het boek Mahomet et Charle-
magne te wijden. In 1933 toonde hij met het artikel ‘Le trésor des rois mérovin-
giens’ aan dat de Merovingers de Romeinse financiële instellingen handhaafden 
totdat de Arabische veroveringen in het midden van de 7e eeuw de handelsrou-
tes afsneden en zodoende West-Europa terugwierpen op een quasi exclusieve 
agrarische economie.37 Nog in het kader van Mahomet et Charlemagne hield 
Pirenne twee lezingen te Rome over ‘L’Invasion de l’Islam dans la Méditerranée 
et les débuts du moyen âge’ en over ‘La Méditerranée, les Germains et l’Islam’. 
In weer een andere detailstudie, ‘La fin du commerce des Syriens en Occident’, 
argumenteerde Pirenne dat de handel met Syrische kooplui als tussenscha-
kel van de Mediterrane Oost-Westhandel in de loop van de 7e eeuw stilviel, en 
dat Syrische handelaars onder de Karolingers zo zeldzaam waren geworden in 
West-Europa dat ze enkel nog wat luxeartikelen verschaften aan een zeer beperkt 
cliënteel van hoge aristocraten. Hij ontdekte tevens dat onder de Merovingers 
de rekeningen van handelaars nog in het Latijn waren opgesteld, maar dat de 
kennis van die klassieke taal door de Arabische veroveringen en het ontstaan van 
het feodale West-Europa onder de Karolingers het monopolie werd van de Kerk 
36 Huizinga (1935). 
37 Pirenne (1933). 
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– bevindingen die hij publiceerde in De l’état de l’instruction des laïques à l’époque 
mérovingienne.38 
Hij had nu voldoende bewijsmateriaal uitgeschreven, archeologische en numis-
matische bronnen verzameld om zich aan het schrijven te zetten van het boek 
Mahomet et Charlemagne. Eerst reisde hij echter nog via een tussenstop in Rome 
naar Caïro, waar hij aan de universiteit een reeks lezingen gaf over ‘L’Expansion 
de l’Islam dans la Méditerranée et les débuts du moyen âge’. 
In 1935 hield Pirenne in Rome, tijdens zijn jaarlijkse bezoek aan het Institut 
Historique belge, zijn laatste lezing voor zijn overlijden: ‘La Méditerranée, les 
Germains et l’Islam’. Ook nu was er weer contestatie. Evaristo Carusi, professor 
Oosters recht in Rome, weerlegde Pirennes bewering dat de Islam het voortleven 
van de instellingen van het Romeinse Rijk had doorbroken. Volgens hem was 
het Recht van de moslims immers gebaseerd op het Romeinse Recht. Pirenne 
noemde diens tegenwerpingen in zijn nota’s ‘une curieuse manifestation de natio- 
nalisme’.39 En dat kon tellen als belediging, want ‘le nationalisme a conduit l’hu-
manité à la plus grande catastrophe qu’elle ait jamais connue’, zo schreef hij in 
november 1917 al.40 In de krant Nation belge werd het voorval subtieler maar 
daarom niet minder vernietigend besproken: 
M.E. Carusi félicita chaleureusement le professeur belge au nom de l’Université 
de Rome. Non cependant sans formuler quelques réserves à l’égard d’une thèse 
qui, en établissant une cassure après l’Empire, ne se concilie peut-être pas assez 
avec une filiation à laquelle les Romains d’aujourd’hui tiennent beaucoup ...41
Terug in Ukkel legde hij op 4 mei de laatste hand aan het manuscript van 
Mahomet et Charlemagne, dat hij volgens een strakke tijdsplanning in minder dan 
vier maanden had voltooid. Kort nadien overleed een derde zoon van hem, Hen-
ri-Edouard. Diezelfde avond nog werd Pirenne zelf ziek. Het duurde uiteindelijk 
tot 24 oktober voor een longontsteking de sterk verzwakte Pirenne fataal zou 
worden. De pers gewaagde naar aanleiding van Pirennes overlijden van een deuil 
national; op zijn begrafenis waren tal van hoogwaardigheidsbekleders aanwezig. 
38 Pirenne (1934).
39 Universiteitsarchief ULB, Archives Pirenne, 026PP/01/06/006.
40 Lyon, Lyon & Pirenne (1994), p. 197.
41 Universiteitsarchief ULB, Archives Pirenne, 026PP/01/06/006.
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Tot op heden wordt Pirenne herdacht en gehuldigd (hij schopte het in 1962 zelfs 
tot de eerste Belgische historicus wiens beeltenis op een postzegel werd vereeu-
wigd); sommige van zijn werken worden nog steeds als studiehandboek of naslag-
werk gehanteerd en vooral zijn Mahomet et Charlemagne is nog steeds onderwerp 
van debat en vertrekpunt van nieuwe theorieën, zowel over de overgang naar de 
middeleeuwen als over de rol van de islam in de West-Europese geschiedenis. 
Publicaties over Pirenne zouden in de loop der jaren heel tegenstrijdige percepties 
van de historicus en van zijn stellingen tonen. 
5. Posthume roem en wedervaren van de Pirenne-these 
Eén jaar na zijn overlijden werd door de erven Pirenne de Histoire de l’Europe des 
invasions au XVIe siècle uitgegeven, het nooit voltooide werk dat Pirenne zoals 
reeds vermeld, was beginnen schrijven in ballingschap in Duitsland.42 
Daarnaast werd in opdracht van Pirennes enige overlevende zoon Jacques een 
oud-leerling van Pirenne, Fernand Vercauteren, gevraagd om de redactie van het 
manuscript van Mahomet et Charlemagne te verzorgen.43 Dat boek werd in 1937 
gepubliceerd als het ‘spiritueel testament’ van Pirenne en kon onmiddellijk op 
grote belangstelling rekenen van de pers en van buitenlandse uitgeverijen.44 Ver-
talingen in het Italiaans, het Nederlands en het Duits volgden – met in het laatste 
geval een wel erg originele vertaling uit 1939.45 De erven Pirenne hadden zelf 
Heinrich Sproemberg aangezocht en voorgesteld als vertaler, een van de zeld-
zame Duitse collega’s waarmee Pirenne aan het einde van zijn leven nog con-
tacten onderhield. Heinrich Sproemberg (1889-1966) was opgeleid in de beste 
liberale Duitse traditie bij onder meer Gustav Schmoller.46 Zijn kansen op een 
academische carrière werden evenwel gekortwiekt, enerzijds omwille van zijn kri-
tische houding tegenover het militarisme in het Wilhelminische Duitsland en 
tijdens de Weimar republiek en anderzijds omwille van zijn deels Joodse origine 
eens de Nazi’s aan de macht waren gekomen. Sproemberg bleef tot na de Tweede 
Wereldoorlog in de marge van het Duitse academische wereldje en zou pas in 
42 Pirenne (1936). Het werk werd in 2014 heruitgegeven in een kritische editie, cf. supra.
43 Fernand Vercauteren (1903-1979) was een directe leerling van Pirenne in Gent, waar hij promoveerde tot 
doctor in de geschiedenis in 1926. Deze veelzijdige mediëvist ontwikkelde een œuvre dat qua thematiek 
geheel in de lijn lag van Pirenne (stadsgeschiedenis, diplomatiek, sociaal-economische geschiedenis van 
de vroege middeleeuwen). Vanaf 1938 was hij aangesteld als lesgever aan de Université de Liège, zie Joris 
(1979). 
44 Pirenne (1937). 
45 Pirenne (1939). 
46 Borgolte (1996). 
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de DDR carrière maken. In een, ook al postuum verschenen, autobiografische 
schets ging hij uitgebreid in op zijn contacten met Pirenne (inclusief een editie 
van hun onderlinge correspondentie, die aanhield tot kort voor Pirennes over-
lijden in 1935) en op de vele onderzoeksthema’s uit de Vlaamse en Belgische 
geschiedenis die hij heeft behandeld.47
De officiële Duitse vertaling uit 1939 was echter niet van de hand van Stroem-
berg, maar van een jonge mediëvist, Paul-Egon Hübinger (1911-1987).48 
Indien Hübinger zelf niet van nazi-sympathieën kan worden verdacht, dan gold 
die vaststelling zeker voor zijn opdrachtgevers en directe leidinggevenden. Ze 
waren immers ingebed in de Westforschungsgroep, die vanuit het Institut für 
die geschichtliche Landeskunde der Rheinlande met Franz Petri als spilfiguur ope-
reerde. Die Franz Petri (1903-1993), oud-strijder uit de Eerste Wereldoorlog, was 
in 1936 lid geworden van de SA, een jaar nadien ook van de NSDAP en werd na 
de oorlog en het traditionele proces van denazificatie opnieuw hoogleraar, onder 
meer in Münster en Bonn.49 Hij had in de jaren dertig aan de KUL gestudeerd en 
was gepromoveerd op een proefschrift over het ontstaan van de taalgrens: Germa-
nisches Volkserbe in Wallonien und Nordfrankreich (verschenen in 1937, hetzelfde 
jaar als Mahomet et Charlemagne).50 Aanvankelijk wetenschappelijk medewerker 
in Keulen, werd hij actief betrokken bij De Vlag (Duitsch-Vlaamsche Arbeids-
gemeenschap), een Nieuwe Orde-beweging die een culturele toenadering tussen 
Duitsland en het ‘Vlaamse broedervolk’ nastreefde. In april 1940, een maand 
voor de bezetting zou starten, zou hij Die Niederlande (Holland und Belgien) und 
das Reich publiceren, een brochure om toekomstige bezettingsambtenaren ver-
trouwd te maken met de geschiedenis van het door hen te bestuderen gebied.51 
Tijdens de Tweede Wereldoorlog was Petri, ditmaal in uniform, in Brussel 
47 Zie vooral het onafgewerkt gebleven hoofdstuk ‘Pirenne und die Deutsche Geschichtswissenschaft’ in 
Sproemberg (1971). 
48 Zie over Hübinger: Ewig (1987). Hübinger speelde onder meer een doorslaggevende rol in het tot stand 
komen van het Institut Historique Allemand in Parijs, zie Pfeil (2008). 
49 Over de rol van deze groep tijdens de Tweede Wereldoorlog: Rusinek (2003). 
50 Petri’s thesis over de taalgrens zou, naar verluidt, Hitlers politiek ten overstaan van België en Nederland 
hebben beïnvloed. Tijdens zijn Nazitijd had Petri uitvoerig Pirenne bekritiseerd – zijn boekbespreking 
van het laatste deel van de Histoire de Belgique telde niet minder dan 110 pagina’s! In 1935 schreef hij 
een overlijdensbericht van Pirenne in het leidinggevende Duitse vakblad Vierteljahrschrift für Sozial- und 
Wirtschaftsgeschichte waarin hij weliswaar woorden van lof overhad voor Pirenne, maar toch vaststelde 
dat hij niet in staat was geweest ‘das innerste Wesen des Deutschen und einer um Volksverbundenheit 
ringenden deutschen Wissenschaft begriffen zu haben’. Zie onder meer Schöttler (1998), pp. 877-878. 
Verder nog over Petri: Ditt (1996) en een kritischer inschatting van de Westforschung door de Nederlandse 
socioloog H. Derks: Derks (2001), passim en Derks (2005).
51 Gepubliceerd bij het Ludwig Röhrscheid Verlag in Bonn met de veelzeggende ondertitel Volkstum – 
Geschichte – Gegenwart. Zie Petri (1940). 
Islam & christendom.indd   142 26/04/18   09:49
143h e n r y  p i r e n n e s  m a h o m e t  e t  c h a r l e m a g n e
gestationeerd. Hij was er leidinggevend ambtenaar für Volkstum, Kultur und 
Wissenschaften en als dusdanig toegevoegd aan de militaire bezettingsmacht.52 
In de kring van de Westforschung werd de Duitse ‘vertaling’ van Mahomet et Char-
lemagne op een erg creatieve manier uitgevoerd. Vooreerst werd de titel sympto-
matisch aangepast naar waar het Petri en de zijnen om te doen was: hij luidde 
nu Geburt des Abendlandes. Untergang der Antike am Mittelmeer und Aufstieg 
des germanisches Mittelalters. Vermits de tekst postuum was uitgegeven en dus 
onafgewerkt was gebleven, was hij ondanks het wetenschappelijk advies van Ver-
cauteren niet volledig van voetnoten voorzien. De Duitse vertalers voegden dan 
maar naar hartenlust zelf voetnoten toe, waarin de werken van onder meer Petri 
een belangrijke rol kregen – een subtiele vorm om zich een tekst toe te eigenen, 
een perfide techniek van vervalsing, een aardig staaltje vaktechniek uit Goebbels’ 
Ministerium für Propaganda und Volksaufklärung. Uiteindelijk werd aldus een 
reeks opvattingen aan zijn tekst gekoppeld – zoals het belang van raciale elemen-
ten om de geschiedenis te verklaren, de cultus van het Germanendom en volks-
verbondenheid – die Pirenne net met veel heftigheid bestreden had en waarvan 
hij in zijn opmerkelijke rectorale redevoeringen van 1919, 1920 en 1921 reeds 
de intellectuele rekening had gemaakt. Van die opmerkelijke versie van Pirennes 
Mahomet et Charlemagne verschenen, ondanks het protest van de erven Pirenne 
bij de oorspronkelijke uitgever, twee edities: in 1939 en in 1942.
Een heel nieuwe interpretatie van de rol van de Arabische veroveringen op de 
West-Europese geschiedenis werd in 1953 geleverd door de Zweedse historicus 
Sture Bolin.53 Die argumenteerde op basis van Pirennes Mahomet et Charlemagne 
dat de Middellandse Zee niet het enige knooppunt was van de handel tussen 
West-Europa en de Islamitische wereld. Westerse producten werden immers 
geruild tegen handelswaar uit het hoge Noorden (zoals bont, honing en amber) 
en op hun beurt van daaruit weer geëxporteerd naar de islamitische wereld in ruil 
voor oosterse producten. Met andere woorden: de Islamitische en de Karolingi-
sche wereld zouden in verbinding met elkaar hebben gestaan via de tussenscha-
kel van Scandinavische kooplui-piraten: de zogenaamde ‘Viking-connection’. 
Conclusie was dat de handel in West-Europa met het (Arabische) Middellandse 
Zeegebied misschien wel afnam onder de Karolingers, maar dat de handel met 
het hoge Noorden juist floreerde. De impact van de Arabische veroveringen zou 
met andere woorden inderdaad aan de basis hebben gelegen van de Karolingische 
Staat, niet door de handel en de economische groei in het Westen te vertragen of 
52 Een genuanceerder beeld van het optreden van Petri bij Beyen (2003). 
53 Bolin (1953). 
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stil te leggen, maar juist door die indirect (via ruilhandel met het hoge Noorden) 
te stimuleren. Het was bijgevolg Rurik die Mohammed en Karel de Grote zou 
hebben samengebracht volgens die (in)versie van de Pirenne-thesis, en Rurik die 
daarmee bijdroeg tot de beslissende verschuiving van het economische zwaarte-
punt in Europa van het Middellandse Zeegebied naar het Noorden. De opvattin-
gen van Bolin worden momenteel amper nog ernstig genomen.54
In 1955 ging het tweede naoorlogse congres van het Comité International des 
Sciences Historiques in Rome door, het eerste waaraan zowel Oostbloklanden 
als, voor het eerst sinds de nazitijd en de oorlog, opnieuw Duitsers deelnamen. 
De uitgebreide Belgische delegatie (53 historici namen deel) stond nog steeds 
sterk in de schaduw van hun meester: Pirenne had het congres in 1923 in Brussel 
zelf georganiseerd, nu waren het zijn toonaangevende directe leerlingen die de 
nationale delegatie aanvoerden. Bovendien was een van de sessies, ‘Rapporti fra 
Oriente e Occidente durante l’alto medioevo’, aan de nog volop woedende dis-
cussie over zijn Mahomet et Charlemagne gewijd. Het zelfbeeld van de Belgische 
historici als geestelijke ‘kinderen van Pirenne’ was van een evidentie die alle ideo-
logische en levensbeschouwelijke grenzen oversteeg. De roem van Pirenne straalde 
af op de Belgen. Hun delegatieleider, de Luikse mediëvist Paul Harsin, werd door 
de algemene vergadering aangeduid om namens de congresgangers de organisato-
ren te danken, en dat deed hij onder meer door andermaal een erg nadrukkelijke 
hulde te brengen aan Pirenne. De eveneens in Luik benoemde Gentenaar Fer-
nand Vercauteren (die zoals gezegd de postume redactie van het manuscript van 
Mahomet et Charlemagne had verzorgd), bracht dan weer een algemeen overzicht 
van de vorderingen en oriëntaties van de mediëvistiek. Ook over zijn schouder 
keek Pirenne mee, getuige het primaat van de sociaal-economische geschiedenis 
in zijn overzicht. Voor de leerlingen van Pirenne leek de toekomst beloftevol; de 
recepten van de leermeester bleken nog steeds succesvol en amper aan enige kri-
tiek onderhevig.55 Dergelijke (overdreven) respectvolle benadering van het woord 
van Pirenne is lang blijven nawerken. Nog in 1985 organiseerde de Université 
de Liège een colloquium over Pirenne, naar aanleiding van de 50 jaar van zijn 
overlijden. Over de Pirenne-thesis kwam André Joris niet verder dan een ‘relire 
Mahomet et Charlemagne’ om te concluderen dat ‘en définitive, Pirenne n’aurait 
pas tort dans ses conclusions, à défaut d’avoir raison dans ses explications’.56 Op 
54 Een overzicht van deze debatten (en ook de weerlegging van Bolin) treft men aan in een ander postuum 
verschenen synthese-boek van een Gents mediëvist: Verhulst (2002), verder komen ze ook uitgebreid en 
rekening houdend met de recentste ontwikkelingen aan bod in Effros (2017). 
55 Tollebeek (2007). Voor het intellectuele klimaat waarin Belgische historici na de Tweede Wereldoorlog 
werkten, zie Witte (2009), passim.
56 Joris (1987). 
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dat ogenblik was al een hele batterij aan argumenten aangebracht die, vooral van-
uit archeologische hoek, de kritiek op de Pirenne-thesis hadden onderbouwd. 
Klassiek in dat verband is de publicatie van de Engelse archeologen Hodges en 
Whitehouse uit 1983, die tot in hun titel alluderen op de these.57 Op een tweede 
herdenkingscolloquium in hetzelfde jaar 1985, dat op zich wat meer om het lijf 
had dan het Luikse initiatief, werd de Pirenne-thesis zelfs buiten beschouwing 
gelaten, al is ze onderhuids in een aantal voor het overige uitstekende bijdragen, 
wel aanwezig.58 
De Amerikaanse mediëvist Bryce Lyon (1920-2007) publiceerde in 1974 bij de 
Gentse uitgeverij Story-Scientia een alomvattende biografie van Pirenne – Henri 
Pirenne. A biographical and intellectual study – in de beste Angelsaksische traditie, 
met veel aandacht voor een minutieuze reconstructie van leven en carrière van de 
bestudeerde historicus. Lyon had gedoceerd aan Harvard en Berkeley. De studen-
tenagitatie in de late jaren 1960 aldaar had hem er toe gebracht om de relatieve 
rust van de Oostkust op te zoeken aan de universiteit van Brown in Providence. 
Hij was een alumnus van Carl Stephenson (1886-1954), een van de Amerikanen 
die zelf in Gent bij Pirenne was komen studeren. De biografie van Lyon oogstte 
kritiek omwille van haar weinig kritische ingesteldheid en de afwezigheid van een 
echte duiding van het fenomeen Pirenne. Opgemerkt werd vooral de kritiek van 
de Gentse mediëvist, nadien hoogleraar in Rotterdam en Leiden Wim Blockmans 
die het over ‘mandarijnenhulde’ had, nota bene in het tijdschrift waar Pirenne zo 
nauw mee betrokken was geweest: de ‘Handelingen van de Gentse Maatschap-
pij voor Geschiedenis en Oudheidkunde’.59 Het is inderdaad opmerkelijk hoe 
Lyon, ondanks zijn geprivilegieerde toegang tot de bronnen (hij werd een trouwe 
vriend van Pirennes zoon Jacques) en zijn jarenlange archiefonderzoek, kritische 
bedenkingen over het ‘fenomeen Pirenne’ of over de ontstaanscontext van zijn 
Mahomet et Charlemagne-these heeft omzeild. Lyon zou in de nadien volgende 
decennia nog regelmatig fragmenten uit de briefwisseling van Pirenne uitgeven 
of autobiografische geschriften.60 In 1988 kende de Rijksuniversiteit Gent hem, 
onder meer omwille van zijn Pirenne-studies, een eredoctoraat toe. Promotor 
namens de faculteit der Letteren hierbij was een ander Gents mediëvist met grote 
internationale faam: Adriaan E. Verhulst.61 Het jaar voordien had Lyon voor het 
57 Hodges & Whitehouse (1983). 
58 Despy & Verhulst (1986). 
59 Blockmans (1975). De hele controverse was ook aangewakkerd door Lyon zelf: Lyon (1975). 
60 Lyon, Lyon & Pirenne (1976); Febvre, Bloch, Lyon & Pirenne (1991); Lyon, Lyon & Pirenne (1994).
61 Over Lyon en zijn vele banden met Belgische (en vooral Gentse) historici en instellingen, zie de gelegen-
heidsartikelen en het overzicht van zijn œuvre in Nicholas, Bachrach & Murray (2012), passim. Vooral 
het artikel van Bachrach gaat in op de thematiek die ook in Mahomet et Charlemagne centraal staat: de 
overgang van oudheid naar middeleeuwen. 
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Mercatorfonds een heruitgave van Mahomet et Charlemagne verzorgd (ook in 
Nederlandse versie) onder de titel De Geboorte van Europa: Mohamed en Karel de 
Grote.
In deze bijdrage gaan we verder niet in op de huidige opvattingen aangaande 
de Pirenne-these; de syntheses over de vroegmiddeleeuwse economische geschie-
denis die er momenteel toe doen – in de eerste plaats kan aan de werken van 
de Harvard mediëvist Michael McCormick of van de Oxford mediëvist Chris 
Wickham worden herinnerd – refereren er hoe dan ook allemaal naar.62 En uiter-
aard wordt in de inleiding op recente heruitgaves van Mahomet et Charlemagne 
– onder meer die van 2005 – ook uitgebreid ingegaan op de kritieken en discus-
sies die het boek bij mediëvisten blijft uitlokken.63 Nog in 2016 verschenen quasi 
tegelijkertijd twee heruitgaven in Frankrijk, een die louter de tekst van Pirenne 
bevat, een tweede met een nieuwe inleiding door een Frans mediëvist, Bruno 
Dumézil.64
6. De Pirenne-thesis, een actueel debat?
Interessanter is het om hier nog even aan te stippen welke plaats de these ook 
vandaag nog inneemt, niet enkel in het wetenschappelijke maar ook in het popu-
laire (om niet te zeggen populistische) debat. In de in 2007 verschenen publicatie 
Trade, war and the world economy in the second millennium wordt Pirenne op 
basis van zijn Mahomet et Charlemagne-these nog als een van de eerste ‘wereld-
historici’ beschouwd.65 Hoewel Pirenne zich zoals de meeste historici uit zijn 
tijd in hoofdzaak concentreerde op de geschiedschrijving van zijn eigen lokale, 
nationale en bij uitbreiding West-Europese habitat, richtte hij inderdaad als een 
van de eerste historici zijn blikveld buiten Europa en bracht hij de Byzantijnse 
en Arabische cultuur mee binnen in de westerse historiografie. In de decennia 
na Pirennes dood werden het Europa-centrisme en het nationale element in de 
62 Zie in dit verband McCormick (2001), Wickham (2005) en Wickham (2009). Te noteren dat alhoewel 
beiden zich duidelijk afzetten tegen Pirenne, de waardering voor de Pirenne-these als cruciaal reflectiemo-
ment in de visie op een globale geschiedenis immens blijft. McCormick tekende in dit verband ook voor 
een inleiding op een andere klassieker van Pirenne: Pirenne (2014). 
63 De editie van 2005 (in de reeks Quadrige van de Presses universitaires de France) is voorzien van een der-
gelijke inleiding van de hand van Christophe Picard (université Paris I, Panthéon-Sorbonne). Zie Pirenne 
(2005).
64 Pirenne (2016). Dumézil is verbonden aan de Université de Paris-Ouest, Nanterre. Deze heruitgave ver-
scheen, met een korte inleiding en geupdate bibliografie, bij uitgeverij Tallandier, reeks Texto. De tweede 
recente editie verscheen bij uitgeverij Perrin (reeks Tempus) maar bevat geen specifieke inleiding.
65 Findlay & O’Rourke (2007). 
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geschiedschrijving meer en meer vervangen door een globaliserende aanpak, in 
de zin van wereldgeschiedenis. Van die trend was Henri Pirenne, door zijn com-
paratieve geschiedschrijving en de gedurfde Mahomet et Charlemagne-these, een 
onbetwiste voorloper.66 
Door zijn op het moment van verschijnen al provocerend karakter blijft Mahomet 
et Charlemagne echter ook een voor de hand liggende referentie in alle debatten 
waarin de vaak moeizame relatie van het Westen met de Islamwereld centraal 
staat. Recuperaties allerhande, halve waarheden en hele leugens blijven daarbij het 
debat verstoren. De manier waarop de Duitse Westforschung het boek al kort na 
verschijnen voor de eigen ideologische kar had weten te spannen, heeft meer dan 
een auteur achteraf geïnspireerd.67 Zo verscheen in eigen land in 2007 een boek 
over De duizendjarige oorlog tegen de Islam waarin Pirennes Mahomet et Charle-
magne genoemd wordt als ‘hét referentieboek over de vroegere relaties tussen het 
christelijke Westen en de moslims aan de overkant van de Middellandse Zee.’68 
Auteur Lucas Catherine leest in de Pirenne-these de ontstaansgeschiedenis van 
de westerse islamofobie. Volgens Pirenne kreeg ‘het Westen’ gestalte tijdens de 
kruistochten. Europa ging zich in het Zuiden definiëren tegenover de Arabische 
wereld en bouwde zich een identiteit op in een negatief/positief zelfbeeld tegen-
over de eeuwige moslimvijand. Catherine noemt dit de ‘spiegel van Pirenne’, 
waarin de westerse beschaving zijn eigen identiteit aftoetst en bevestigd wil zien. 
Lucas Catherine is een terecht gerespecteerde islamkenner en zijn genuanceerde 
benadering die de historische wortels van de niet aflatende golf van ‘islambashing’ 
wil verklaren, ook in relatie tot de gelijkaardige opgang van het antisemitisme, 
blijft zeer lezenswaardig. Toch deze kleine kanttekening. Catherine verwijst cor-
rect naar Pirenne als een van de eerste historici die het historische belang van de 
dynamiek tussen het Westen (Charlemagne) en de Arabische wereld (Moham-
med) erkenden. Door het westerse superioriteitsgevoel ten aanzien van de Islam-
wereld te omschrijven als de ‘spiegel van Pirenne’ insinueert hij echter wel dat 
ook Pirenne aan islambashing deed, terwijl Pirenne – ondanks het feit dat hij 
natuurlijk ook een kind van zijn tijd was en dus niet ontsnapte aan dat superio-
riteitsdenken – eerder met een open, nieuwsgierige blik dan met een veroorde-
lende blik naar die gebieden over de Middellandse Zee keek ... Ontegensprekelijk 
illustreerde hij natuurlijk ook, andermaal als kind van zijn tijd, een attitude die 
naar het Oriëntalisme van Saïd verwijst. De manier waarop in een periode van 
66 Thoen & Vanhaute (2011). 
67 Wat voor een niet aflatende stroom van publicaties zorgt: zo verscheen in 2012 in een context van 
neo-conservatieve, anti-islam-geïnspireerde publicaties nog een monografie die wel heel nadrukkelijk naar 
de Pirenne-thesis verwijst: Scott (2012).
68 Catherine (2007), p. 7-8. 
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koloniale expansie door Pirenne en zijn tijdgenoten naar buiten Europa gelegen 
delen van Afrika en Azië werd gekeken, verklaart waarom hij de islam zag als ‘de 
andere’ die als een spiegelbeeld toeliet Europa en de specificiteit van de Euro-
pese middeleeuwen beter te omschrijven.69 De Oriënt en Noord-Afrika was geen 
onbekend terrein voor Pirenne, maar zijn manier van kijken naar het Arabisch 
verleden van wat in zijn tijd Franse en Engelse kolonies waren, was een echo van 
de stereotyperingen waarmee zijn tijdgenoten naar de Arabische wereld keken.70
Dat alles geldt in mindere mate voor wat uit de riolen van het internet bij tijd en 
wijle opduikt. Ook daar blijft Pirennes Mahomet et Charlemagne een referentie-
punt. Zo duikt Pirennes naam met de regelmaat van de klok op in extreemrechtse 
en Vlaams-nationalistische sites, waar in het kader van het Vlaamse onafhanke-
lijkheidsstreven Pirennes ‘op verzoek van de koning gecreëerde, ideologische con-
structie van een Belgische nationaliteit’ in de Histoire de Belgique wordt gehekeld, 
terwijl zijn Mahomet et Charlemagne dan weer dankbaar wordt aangewend om de 
‘van oudsher catastrofale impact van de Islam’ op ons eigen West-Europa aan te 
tonen. Ook op neoconservatieve en islamofobe internetfora wordt graag en gretig 
naar Mahomet et Charlemagne verwezen.71
Enerzijds zijn er uiteraard de scheldpartijen en gratuite uitspraken gevoed door 
de golf van aanslagen die Europa in de loop van de jaren 2015-2016 hebben 
geraakt en door het optreden van het zelfgeproclameerde kalifaat van de Islami-
tische Staat op het grondgebied van Irak en Syrië. Daarnaast is er het debat rond 
de consequenties van de eventuele toetreding van Turkije tot de Europese Unie. 
We verwijzen in dat verband naar een uitspraak van voormalig Londens bur-
gemeester, parlementslid voor de Britse conservatieven, politiek en intellectueel 
woelwater en sinds 2016 minister van buitenlandse zaken van Groot-Brittannië, 
Boris Johnson. In een van zijn columns verschenen in The Telegraph verklaarde 
hij de angst voor de toetreding van Turkije tot de Europese Unie – waar hij 
69 Saïd (1979), p. 70-71.
70 Effros (2017), p. 191-192.
71 Zie onder meer: http://www.stormfront.org/forum/showthread.php?t=265606, http://www.samizdata.
net/blog/archives/2004/04/henri_pirenne_on_the_impact_up.html, http://www.originaldissent.com/
forums/archive/index.php?t-1938.html (‘Though Pirenne does not claim it, [Mahomet et Charlemagne] 
could not be a more damning collection of evidence that the replacement of the Christian culture of the 
southern and western Mediterranean seaboard by an Islamic one was one of the greatest catastrophes to 
befall Europe’), 
http://www.jihadwatch.org/dhimmiwatch/archives/018278.php (‘The reason why the Christian West for 
centuries didn’t have easy access to the Classical learning of the Christian East was because Muslims and 
Jihad had made the Mediterranean unsafe. It has to be the height of absurdity to block access to something 
and then take credit for transmitting it, yet that is precisely what Arabs do’).
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overigens voor pleitte72 – door een herinnering ‘diep in het collectieve Europese 
geheugen’ van een oorlog tegen de moslims, zoals voor het eerst verwoord in 
Pirennes Mahomet et Charlemagne: 
And then, says Henri Pirenne, there came the Muslim invasions of the seventh 
and eighth centuries. The Arabs were completely different in their war aims 
from the Germanic tribes who had pushed down from the north and sacked 
Rome. They didn’t want to integrate. They didn’t want to buy into that gorgeous 
Roman civilisation. They didn’t aspire to Romanitas, let alone Christianitas. 
The Germans became Romanised as soon as they entered Romania. As Pirenne 
puts it, the Roman became Arabised as soon as he was conquered by Islam. (...) 
The result was the destruction of the Roman Economic Community, and the 
collapse of trade. (...) It was the end, says Pirenne, of the unity of the Roman 
system. It marked a steep decline in prosperity. There are many who now say 
that this brilliant thesis is a gross oversimplification. But even if it is only half-
true, even if Pirennes critics are right to say that these transformations were well 
on the way before the Muslim invasions, one can hardly doubt the profound 
psychological and emotional pull of what he says. Deep in the European 
subconscious is the memory of a war with the Muslims (...). The Turks battered 
down the doors of churches and enslaved people on the spot. It was the end of 
Rome, in the sense that Constantinople was still the imperial capital. It was the 
end of Christianity as the dominant religion of what was to become Istanbul. 
From that date, Turkey joins Egypt and North Africa and the huge tracts of 
the former Empire which our Popes and prelates and politicians think are not 
culturally congruent with modern, western Europe – because they fell to Islam.73
Een meer genuanceerde en gematigde stem is die van Islam reformist Bassam 
Tibi, emeritus hoogleraar van de universiteit van Göttingen. Hij ziet in de Piren-
ne-these het bewijs van een eeuwenlange geschiedenis van afstoten en aantrekken 
tussen de islam en het Westen en pleit voor een ‘Euro-Islamitische’ brug tussen 
beide beschavingen: 
I start with a reference to Henri Pirenne’s thesis ‘No Charlemagne without 
Mohammed’ (1937). What this means is that without the challenge of Islam, 
Charles the Great’s Christian Occident would never have come into being. 
Pirenne shows that both these greats – Europe as Occident and Islam as 
72 Zie in dat verband onder meer ook Gimson (2012), p. 7. 
73 Zie http://www.telegraph.co.uk/news/features/3631590/Why-are-we-so-afraid-of-Turkey.html. De 
column was een fragment uit Johnsons boek The Dream of Rome, zie Johnson (2007).
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civilisation – have from the very beginning a shared historical development, 
and are mutually challenging one another. The most recent shape that this 
relationship is taking can be seen in the massive migration of Muslims to Europe 
today (in 1950, there were only 800,000 Muslims in Western Europe, today 
there are 20 million). This process belongs in this context of mutual challenge, 
and is the contemporary expression of the classic confrontation between Islam 
and Europe which Henri Pirenne reconstructs. In my book ‘Kreuzzug und 
Djihad’ (crusade and jihad), I try to take a fresh look at Pirenne’s thesis and 
suggest interpreting the relationship of Islam to Europe as one of a century-
long mutual ‘Threat and Fascination.’ Each has threatened the other, be it with 
Jihad conquest, crusades or colonisation, but has equally enriched the other in 
cultural and civilisational terms – be these medieval Islam’s borrowings from 
Hellenism or the influence of Islamic rationalism on the European Renaissance. 
One may place the 20 million Muslims living in Europe today as part of this 
history into the overall context of threat and fascination.74 
Het zijn maar enkele voorbeelden die aantonen dat Mahomet et Charlemagne 
nog leeft in het internationale, historische én politieke debat. De Pirenne-these, 
die inhoudelijk al snel na publicatie niet bestand bleek tegen de kritieken geba-
seerd op verder onderzoek, blijft tot op heden nieuwe theorieën, interpretaties 
en debatten genereren. Sinds de jaren dertig al bleek de archeologie, die toen het 
onderzoek van de Noord-Europese handelsplaatsen en emporia (de wics) aan-
ving, een van de terreinen waarbinnen de meeste correcties te vinden waren. In 
de latere decennia heeft de New Archaeology en de antropologisch geïnspireerde 
archeologie, samen met een hernieuwde lezing van de geschreven bronnen zo 
mogelijk nog meer correcties aangebracht. Een duidelijker alles omvattende syn-
thetische visie is er voorlopig (nog) niet: wel is er in het recente overzicht van de 
stand van zaken van Bonnie Effros sprake van ‘messiness as a postcolonial virtue’, 
een aanvaarding van het specifieke en toevallige in het verklaren van de geschie-
denis van de post-romeinse periode, weg van de klassieke ideologisch geladen 
indeling in historische tijdvakken.75 Een van de beste analyses van het fenomeen 
Pirenne blijft de tekst die een ander gereputeerd Gents historicus, Jan Dhondt, 
in 1966 publiceerde. Dhondt heeft het daarin over ‘Une avalanche d’honneurs’ 
of nog ‘un ensemble barnumesque’ wanneer hij refereert aan de stortvloed van 
eerbewijzen, gelegenheidspublicaties, eredoctoraten en herdenkingszittingen die 
74 http://ayaanhirsiali.web-log.nl/ayaanhirsiali/2007/02/mak_europa_heef.html#comment-19593007. Het 
boek waarnaar wordt verwezen is Tibi (2001). Zie ook de website van deze auteur en talrijke verwijzingen 
naar verdere lectuur: http://www.bassamtibi.de/english/. 
75 Effros (2017), p. 201-208.
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Henri Pirenne reeds tijdens zijn leven te beurt vielen, en die na zijn overlijden 
bleven aanhouden. De conclusie van zijn analyse is ook toepasselijk op Mahomet 
et Charlemagne: 
Si, comme je le crois, la tâche ultime de l’historien est de faire penser des 
générations, si ce n’est pas les pages imprimées qui importent, mais la vie 
nouvelle qui en jaillit, alors on conviendra que Henri Pirenne, pour avoir fait 
penser deux générations, est l’égal des plus grands.76 
Waarbij moet opgemerkt dat sinds Pirennes dagen al meer dan twee generaties 
historici met de naar hem genoemde these aan de slag zijn gegaan. 
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Wanneer men, zoals in dit boek, de betrekkingen tussen het christendom en de 
islam behandelt, ziet men zich vaak verplicht te spreken over conflicten. Het is 
eigen aan de geschiedenis van de filosofie dat men zowel over conflicten, of in 
dit geval veeleer over polemieken, moet schrijven als over invloeden en overna-
mes. Ook binnen een en dezelfde traditie was er sprake van polemieken: mid-
deleeuwse christelijke en islamitische filosofen (Arabisch falasifa) polemiseerden 
niet alleen tegen elkaar maar ook voortdurend onder elkaar. Deze bijdrage wil 
een overzicht bieden van de voornaamste punten waarop de christelijke en de 
islamitische wijsbegeerte elkaar bekampt en beïnvloed hebben, en daarvoor moe-
ten we zowel punten van overeenkomst als verschillen bespreken. Zoals Matthias 
Perkams opmerkt in de inleiding van een recent handboek over middeleeuwse 
islamitische wijsbegeerte1 zijn die verschillen niet zo heel groot: een vergelijking 
tussen de filosofie van het middeleeuwse Avondland en die van het islamitische 
Morgenland is helemaal niet zo intercultureel als een vergelijking van westerse 
denkers met, bijvoorbeeld, Chinese of Afrikaanse filosofen. Dat heeft een dub-
bele verklaring: de Arabische wijsbegeerte stond in een rechtstreeks verband met 
de Griekse filosofie en bouwde zeer expliciet verder op de laat-antieke systemen 
van het Westen waarvan ook het christendom deel uitmaakte.2 Daarnaast heeft 
de Arabische filosofie een enorme invloed gehad op de christelijke scholastiek 
vanaf de 13e eeuw en zij was ook nog zeer belangrijk tot laat in de Italiaanse 
renaissance, vooral aan de universiteit van Padua. De Arabische wijsbegeerte 
is dus deels westers in de zin van Grieks, en de westerse wijsbegeerte is deels 
1 Perkams (2013a), pp. 13-14.
2 Typerend voor de tendens om het ontstaan van de islam te rekenen tot de late oudheid veeleer dan tot het 
begin van de middeleeuwen zijn publicaties zoals Fowden (1993) of Bowersock, Robert, Brown & Grabar 
(1999).
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Arabisch in de zin van beïnvloed door Arabische denkers. Of, om het minder in 
de vorm van een boutade te formuleren: de wisselwerking tussen Oost en West is 
in de geschiedenis van de filosofie langdurig en zeer complex geweest. Concep-
ten zoals ‘Oost’ en ‘West’ zijn in deze geschiedenis trouwens zelf ook zeer com-
plex en moeten geproblematiseerd worden. Zoals we zullen zien, zijn heel wat 
Griekse filosofen uit de late oudheid geboren in het Midden-Oosten, en heel wat 
Arabische denkers uit de middeleeuwen leefden geografisch gezien in het wes-
ten: een van de meest invloedrijke islamitische denkers, Ibn Rushd, beter bekend 
onder zijn gelatiniseerde naam Averroës (1126-1198), is geboren en werkte in 
het Spaanse Córdoba, dat toen deel uitmaakte van het islamitische Al Andalus. 
Op het einde van zijn leven werd hij voor zijn opvattingen vervolgd. Zijn boeken 
werden verbrand en hij zelf werd verbannen naar Lucena, een stad op 60 km van 
Córdoba, voornamelijk bewoond door joden. Na twee jaren werd hij weer in eer 
hersteld. Hij stierf in Marrakech maar werd begraven in Córdoba. Er is dus in 
zekere zin sprake van een Europese islam, wanneer men Europa geografisch defi-
nieert, en in zekere zin van een islamitisch Europa wanneer men Europa cultureel 
definieert en rekening houdt met de invloed van islamitische denkers (uit Oost 
en West) op het westerse gedachtegoed. 
De definitie van Europa en de eventuele plaats van de islam daarin, zijn vooral op 
de agenda gezet door de positie van islamitische migranten in modern Europa. 
De hedendaagse debatten over identiteit en integratie hebben van de studie van 
de middeleeuwse wijsbegeerte een – mag men toch wel zeggen – veeleer onver-
wachte hotspot gemaakt voor (vaak ideologisch gestuurde) debatten over de ver-
houdingen tussen Oost en West of Noord en Zuid in het algemeen, en meer 
specifiek over de positie van de islam in de moderne Europese samenleving.3 We 
zullen dat illustreren met twee academische aangelegenheden die betrekking heb-
ben op middeleeuwse islamitische en christelijke filosofie en theologie, en die een 
veel ruimere weerklank hebben gekregen dan de academici verwachtten: die tot 
zeer heftige debatten en in een geval zelfs tot reëel geweld hebben geleid.
1. Ratzingers Redevoering in Regensburg
Een eerste incident dat we hier in herinnering willen brengen, is de controverse 
rond de redevoering die Joseph Ratzinger, toen nog in functie als Paus Benedictus 
3 Zie de vele bijdragen tot dit debat van mijn voorganger Herman De Ley, die ook monumentale overzich-
ten geschreven heeft, zowel van de islam als godsdienst, als van de middeleeuwse islamitische wijsbegeerte 
en wetenschappen, allen online te lezen op http://www.cie.ugent.be/RUG/index.htm. 
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XVI, hield aan zijn oude universiteit in Regensburg op 12 september 2006, 
over het onderwerp van geloof en rede: ‘Glaube, Vernunft und Universität. 
Erinnerungen und Reflexionen’. De datum is wellicht een belangrijk onderdeel 
van de interpretatieve context: we zijn ongeveer een jaar na de publicatie van 
de Mohammed-cartoons in Jyllands-Posten (30 september 2005), en een dag na 
de lustrum-herdenking van de terreuraanslagen van 11 september 2001. Reli-
gie en geweld en, met name, de band tussen de islam en terreur stonden toen 
al jaren op de agenda. Dat verklaart mee waarom niet alleen religieuze leiders 
maar ook een hele reeks staatshoofden en regeringsleiders, zoals de koning van 
Marokko, Mohammed VI, en de toenmalige eerste minister van Turkije, Recep 
Tayyip Erdogan, en vele anderen excuses eisten van de paus, die natuurlijk zelf 
ook staatshoofd is. In heel wat landen met een grote islamitische bevolking ont-
stonden massale straatprotesten en uitte men doodsbedreigingen tegen christe-
nen in het algemeen en tegen Ratzinger individueel. Hier en daar kwam het ook 
tot echt geweld, met name in Irak, en de moord op een non in Mogadishu werd 
ook aan de pauselijke uitspraken gelinkt. De meeste mensen hadden de speech 
natuurlijk niet gelezen of gehoord, maar zij meenden begrepen te hebben dat 
de paus de profeet van de islam beledigd zou hebben. Ook in de westerse media 
werd er druk gediscussieerd over de toelaatbaarheid van wat Ratzinger gezegd 
had en sommige westerse kranten, zoals The New York Times, riepen op tot ver-
ontschuldigingen.4 
Ratzinger, zelf professor theologie aan de universiteit van Regensburg van 1969 
tot 1977, is een specialist van de middeleeuwse wijsbegeerte-theologie met zowel 
een gewoon doctoraat over Augustinus van Hippo (354-430) als een hoger Duits 
4 De lezing zelf kan men in het originele Duits en vele andere vertalingen (maar geen Nederlandse) lezen 
op de website van het Vaticaan, met referentie-noten en een korte commentaar op de passage in noot 3: 
‘Dieses Zitat ist in der muslimischen Welt leider als Ausdruck meiner eigenen Position aufgefaßt worden 
und hat so begreiflicherweise Empörung hervorgerufen. Ich hoffe, daß der Leser meines Textes sofort 
erkennen kann, daß dieser Satz nicht meine eigene Haltung dem Koran gegenüber ausdrückt, dem 
gegenüber ich die Ehrfurcht empfinde, die dem heiligen Buch einer großen Religion gebührt. Bei der 
Zitation des Texts von Kaiser Manuel II. ging es mir einzig darum, auf den wesentlichen Zusammenhang 
zwischen Glaube und Vernunft hinzuführen. In diesem Punkt stimme ich Manuel zu, ohne mir deshalb 
seine Polemik zuzueignen.’ (http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/de/speeches/2006/september/
documents/hf_ben-xvi_spe_20060912_university-regensburg.html) De rede is ook uitgegeven met 
commentaar: Ratzinger (2006). Een Nederlandse vertaling is te vinden op http://www.rkdocumenten.
nl/rkdocs/index.php?mi=600&doc=1290. Men vindt een zeer uitgebreid overzicht van de reacties in de 
pers op https://en.wikipedia.org/wiki/Regensburg_lecture. Het editoriaal ‘The Pope’s Words’ van The New 
York Times van 16/09/2006, opening en slot: ‘There is more than enough religious anger in the world. 
So it is particularly disturbing that Pope Benedict XVI has insulted Muslims, quoting a 14th-century 
description of Islam as ‘evil and inhuman.’ (...) The world listens carefully to the words of any pope. And 
it is tragic and dangerous when one sows pain, either deliberately or carelessly. He needs to offer a deep and 
persuasive apology, demonstrating that words can also heal.’ Zie http://www.nytimes.com/2006/09/16/
opinion/16sat2.html. 
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doctoraat (Habilitation) over de geschiedenis-theologie van de Franciscaan Gio-
vanni Bonaventura (1221-1274).5 In zijn speech benadrukte hij dat in de aanhef 
van het Evangelie van Johannes en in andere christelijke geschriften God in het 
originele Grieks aangeduid wordt als de Logos, wat meestal vertaald wordt door 
het Woord (‘In den beginne was het Woord ... en het Woord was God’), maar in 
het Grieks net zo goed Rede, i.e. Rationaliteit, betekent en verwijst naar de rol 
van de Logos of Rede in het universum.6 God is in de christelijke traditie dus de 
rationaliteit zelve en wordt door de rationaliteit begrensd, inclusief de rationele 
moraal, waardoor de christelijke God beperkt is in wat hij wel en niet ‘kan’ doen, 
ook en misschien vooral op moreel vlak. Ratzinger elaboreert daarover niet maar 
wij stippen even aan dat dat een belangrijke correctie is op het voluntarisme dat 
men in de oudere boeken van de Joodse Bijbel of het Oude Testament kan terug-
vinden, waar blind geloof, overgave en onderwerping gevraagd wordt, met als 
locus classicus Jahweh die een mensenoffer eist van Abrabam: niemand minder 
dan zijn eigen zoon Isaak (Genesis 22:1-19). Ook al gaat het mensenoffer op het 
laatste nippertje niet door, dat de auteurs van Genesis Jahweh een dergelijke test 
van onderwerping laten bedenken, bewijst dat zij geen grenzen aan de gehoor-
zaamheid tegenover hun god zagen, waar anderen grenzeloze psychologische 
wreedheid zien. Ratzinger had dat contrast niet genuanceerd door te zeggen dat 
er ook in de christelijke, of beter gezegd katholieke theologie ook al in de oud-
heid theologen waren die meer neigden naar een voluntaristisch, ‘absolutistisch’ 
godsbeeld waarin alles mogelijk is, zoals de late Augustinus van Hippo (354-430), 
die in zijn debatten met de Pelagianen zijn god de macht gaf om mensen tot hel 
of hemel voor te bestemmen los van hun morele fouten of verdiensten.7 Ratzinger 
wou vooral het contrast tussen het christendom en de islam thematiseren met 
betrekking tot hun visies op geloof en rationaliteit. Het is in die context dat 
hij citeerde uit de Dialogen met een Pers,8 geschreven door een van de laatste 
5 Bonaventura was een tijdgenoot van Thomas van Aquino (zie infra) en doceerde ook in Parijs voor hij 
kardinaal werd. Hij was de generaal van de Franciscaanse orde en schreef de officiële biografie, Vita, van 
Franciscus van Assisi (1181-1226). Hij was de leidende intellectueel van de Franciscanen in die periode, 
maar is nu vooral bekend omwille van één werk, zijn spiritueel-mystiek Itinerarium Mentis in Deum, 
vertaald in het Nederlands als Itinerarium. De weg die de Geest naar God voert (Bonaventura (1996). Het 
doctoraat van Ratzinger is ook uitgegeven in het Duits (1959) en daarna vertaald naar het Engels: The 
Theology of History in St. Bonaventure (Ratzinger (1989). Ratzinger heeft tientallen boeken geschreven en 
is zeer beslagen in de filosofie. Hij ging bijvoorbeeld ook in debat met Jürgen Habermas, zie Habermas, 
Ratzinger, Schuller, Loobuyck, De Winter & Vanheeswijck (2009).
6 Ratzinger verklaart dit niet verder maar de Logos is een sleutelbegrip in de Griekse filosofie vanaf het 
begin, met Heraclitus van Efeze (ca. 540-480), is centraal bij de Stoïcijnen, en ook bij de Grieks schrij-
vende joodse filosoof Philo van Alexandrië (ca. 15 v.Chr.-ca. 40 n.Chr.).
7 Zie Augustinus (2014).
8 Paléologue (1966), uitgegeven door Théodore Khoury, een Libanees en een katholiek die onder andere de 
Koran naar het Duits vertaald heeft en heel wat werken over contacten tussen religies heeft gepubliceerd 
van de Byzantijnse tijd tot nu.
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Byzantijnse keizers Manuel II Palaeologos (regeerde 1391-1425): een klassieke 
middeleeuwse dialoog tussen imaginaire vertegenwoordigers van verschillende 
godsdiensten waarin – uiteraard – de eigen godsdienst triomfeert over de andere 
en met name gezegd wordt dat de prediking van Mohammed veel zaken gebracht 
had die niet nieuw waren (begrijp: al in het Oude of Nieuwe Testament staan), 
en dat het nieuwe in zijn prediking ‘slecht en onmenselijk’ was, want dat hij meer 
bepaald had toegestaan dat religie met het zwaard verspreid mocht worden.9 
Maar de keizer kende natuurlijk ook de in de Koran vastgelegde, later ontstane, 
bepalingen over de heilige oorlog. Zonder op details in te gaan als het verschil 
in behandeling van ‘hen die het Boek hebben’ en de ‘ongelovigen’, richt hij zich 
in een verbazingwekkend botte, voor ons onaanvaardbaar botte vorm, zomaar 
met de centrale vraag naar de verhouding tussen godsdienst en geweld in het 
algemeen tot zijn gesprekspartner. Hij zegt: ‘Laat mij dan zien wat Mohammed 
voor nieuws heeft gebracht, en je zult er alleen maar iets slechts en onmenselijks 
vinden, zoals dit: dat hij voorgeschreven heeft, het geloof dat hij predikte met 
het zwaard te verbreiden.
De Byzantijnse keizer vervolgde dan dat het christelijke geloof tegen bekering 
onder dwang gekant zou zijn, en dat het christendom geloof enkel syn logooi, 
Grieks voor ‘met logos, rede, rationaliteit’ aanvaardt. De keizer veroordeelde ook 
de heilige oorlog, de jihad, maar, merkt Ratzinger op, Manuel II Palaeologus 
kende zeker ook wel Soera 2, 256 van de Koran waarin geloofsdwang verbo-
den wordt. De paus voegde er wel meteen aan toe dat dat een vroege Soera is, 
geschreven toen Mohammed nog geen macht had, en de praktijk later wel ver-
anderd is. ‘In all fairness’ had Ratzinger hier wel mogen opmerken dat ook in de 
christelijke godsdienst een dubbelzinnige houding heeft bestaan tegenover het 
gebruik van geweld in geloofszaken: de vroegste christelijke theologen, de apo-
logeten van de 2e eeuw zoals Justinus en Tertullianus, die schreven wanneer het 
christendom nog zelf vervolgd werd, hadden ook gesteld dat er geen dwang kan 
zijn in religie: dat enkel ware overtuiging geldt voor god of de goden. Nadat het 
christendom staatsgodsdienst was geworden, bestempelde Aurelius Augustinus, 
waarover Ratzinger dus zijn doctoraat gemaakt heeft, geweld in religieuze aange-
legenheden wel degelijk als legitiem: met zijn Compelle eos intrare-leer.10 En een 
9 Ratzinger (2006), § 3; referentie in editie van Controverse VII, 2c door Khoury in Paléologue (1966), 
pp. 142-143: ‘Zeig mir doch, was Mohammed Neues gebracht hat, und da wirst du nur Schlechtes und 
Inhumanes finden wie dies, daß er vorgeschrieben hat, den Glauben, den er predigte, durch das Schwert 
zu verbreiten.’
10 Dit is een Latijns citaat uit de parabel van het feestmaal en de onwillige gasten in het Evangelie van Lucas 
14:23 dat door Augustinus gebruikt werd als Bijbelse legitimatie voor het gebruik van dwang tegenover 
ketters en ongelovigen, zie Brown (1964).
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van de voorgangers van keizer Manuel II, Justinianus (regeerde 527-565), nam 
in zijn beroemde Codex een hele reeks dwangmaatregelen, inclusief de doodstraf, 
tegen alle religieus andersdenkenden: heidenen, joden, onorthodoxe christenen. 
Maar wie publiekelijk een dergelijk niveau van zelfkritiek toont, zou waarschijn-
lijk geen hoofd van de katholieke Kerk willen of kunnen worden. Anderzijds is 
het voor mij persoonlijk moeilijk uit te maken wat er beledigend zou zijn aan het 
citeren van een Byzantijns keizer die duidelijk geen fan was van de religie van zijn 
aartsvijanden die het Byzantijnse Rijk tegen 1400 quasi herleid hadden tot de 
belegerde hoofdstad. 
De paus verwees ook nog naar een islamitische middeleeuwse theoloog Ibn Hazm 
van Córdoba (994-1064) om een godsbeeld aan te halen dat volgens hem volle-
dig ingaat tegen het Grieks-filosofische ideaal eigen aan het christendom.11 Voor 
Ibn Hazm was Allah namelijk zo transcendent dat hij boven alles staat, ook boven 
de rede en boven morele plichten zoals beloftes. Hier voegde Ratzinger wél toe 
dat op het einde van de middeleeuwen ook binnen het christendom een tendens 
was ontstaan om god boven de rationaliteit te plaatsen en zijn absolute wilsvrij-
heid te benadrukken. Hij verwees hiervoor naar de in Keulen begraven Schotse 
filosoof-theoloog Johannes Duns Scotus (1266-1308), een van de belangrijkste 
laat-middeleeuwse denkers, die stelde dat men de wil van God enkel bij wijze van 
spreken post factum kan kennen door vast te stellen wat zijn keuze geweest is, wat 
enerzijds een neiging tot empirisme inhoudt, maar anderzijds vooral de absolute 
want onvoorspelbare wilsvrijheid van God benadrukt. Voor de paus is ook dit 
een breuk tussen religie en rede die voor hem typerend is voor het echte christen-
dom, namelijk het katholicisme. Ratzinger zette het katholicisme daarom ook af 
tegen het protestantisme (Martin Luther, Adolf von Harnack) waarin hij ook een 
de-hellenisering en dus een de-rationalisering zag van het christendom. Tenslotte 
kantte hij zich nog tegen de neiging om het christendom te mondialiseren en los 
te koppelen van het Griekse filosofisch-theologische jargon. Het Nieuwe Testa-
ment is in het Grieks geschreven en is Grieks. 
Ratzinger heeft in een officieel bericht12 zijn respect voor de Koran benadrukt en 
onderlijnd dat hij de Byzantijnse keizer had geciteerd voor zijn visie op religie en 
rationaliteit, niet zozeer omwille van zijn kritiek op de islam, en hij heeft ook zijn 
spijt uitgedrukt over het feit dat velen zich door de uitspraken beledigd hadden 
11 Ibn Hazm is vooral bekend voor zijn traktaat over de liefde vertaald als De Ring Van De Duif. De Moorse 
Verhandeling over Minnaars en Liefde (Ibn Hazm (2008)). Ratzinger verwees naar Arnaldez (1956), p. 13.
12 Zie noot 4.
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gevoeld, maar zijn uitspraken zelf niet ingetrokken. Hij heeft zich ook niet tot de 
islam, het jodendom of het protestantisme bekeerd. 
2. De affaire Gouguenheim
Een tweede affaire, met minder dramatische gevolgen, maar toch ook met zorg-
wekkende implicaties voor de academische vrijheid en de vrijheid van meningsui-
ting, is de maatschappelijke controverse die in kranten en in tijdschriften gevoerd 
is over het boek van Sylvain Gouguenheim, Aristote au Mont-Saint-Michel. Les 
racines grecques de l’Europe chrétienne. Dat boek, in 2008 geschreven door een 
Franse academicus die eerder al boeken had gepubliceerd over de mystica Hilde-
garde van Bingen (1098-1179), over de eschatologische angst voor het jaar 1000, 
en over de Duitse Orde van de Teutoonse Ridders, handelt over de kennis van 
het Grieks in middeleeuws Noordwest-Europa en over de vraag of men in de 
13e eeuw Latijnse vertalingen van Arabische vertalingen van Griekse filosofie en 
wetenschap nodig heeft gehad om opnieuw in contact te komen met de Griekse 
erfenis. Een dergelijk boek zou doorgaans enkel door een handvol specialisten 
gelezen en besproken worden, maar het is het centrum geworden van een ware 
academische hetze en ook van een media-storm. Dat kan men enkel begrijpen 
vanuit de hedendaagse relevantie van de vraag wat het Westen te danken heeft 
aan de islam, met name vanuit de problematiek van de definitie van Europa nu: 
hoe omschrijft men de Europese identiteit? Men herinnert zich de debatten in de 
aanloop van 2004 rond het opstellen van een Europese Grondwet en de druk van 
landen zoals Polen en Italië of van andere christelijk geïnspireerde politici om in 
de grondwet een verwijzing naar een godheid of naar ‘de joods-christelijke tradi-
tie’ op te nemen. Die discussie blijft natuurlijk actueel: is er een Europese iden-
titeit die door de eeuwen heen een soort essentie heeft aangehouden, of maakt 
men een selectie van wisselende historische en/of regionale identiteiten waarvan 
men een deel als nog steeds waardevol selecteert? Definieert men het huidige 
Europa dan als seculier of religieus? Als men de historische gelaagdheid in reke-
ning brengt, definieert men Europa dan als Grieks-Romeins en/of joods-chris-
telijk, als Keltisch, Germaans, Slavisch, en ook als ... Arabisch? Of behoort de 
eeuwenlange islamitische aanwezigheid (op het Iberische schiereiland van 711 
tot 1492) niet tot de historische identiteit van Europa? Was die aanwezigheid 
een Fremdkörper dat Europa bedreigd heeft, veeleer dan er deel van uit te maken? 
Moet men bij het definiëren van Europa als een identiteit van waarden, net zoals 
men kiest voor de moderne democratie tegen het ancien régime, en zoals men 
kiest voor vrije meningsuiting en vrij onderzoek tegen censuur en obscurantisme, 
ook ervoor kiezen om dat deel van de geschiedenis van het continent Europa 
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geen deel te laten uitmaken van de moderne Europese identiteit? Maar waarom 
dan wel spreken van de joods-christelijke wortels? Die discussie is dan verder 
vervlochten met de problematiek van de omschrijving van die Arabische filosofie 
en wetenschap: was die wel Arabisch of gewoon een overname van Griekse en 
dus Europese filosofie en wetenschap? Was die Arabische wijsbegeerte ‘verlicht’ of 
stond ze onder toezicht van de theologie? Was de Arabische wijsbegeerte instru-
menteel in het doorbreken van de hegemonie van de christelijke theologie over 
de middeleeuwse wijsbegeerte? Het is duidelijk dat al die vragen ook te maken 
kunnen hebben met de persoonlijke ideologie van de deelnemers aan het debat 
en met politieke bijbedoelingen. Men zal een ander standpunt innemen wan-
neer men zelf gelovig is dan wel gekant of tegen elke vorm van godsdienst, of 
specifiek tegen de islam. Voor sommigen is het ook een positief project: door 
aan te tonen dat de islam ooit compatibel geweest is met westerse filosofie en 
wetenschap wil men misschien vermijden dat jongeren nu door een islamitische 
vorm van obscurantisme verleid worden. Vanuit een politiek-correcte hoek is het 
ook lang bon ton geweest om elke vorm van kritiek op de islam te associëren met 
extreem rechts en volgens een redenering van de vijand-van-mijn-vijand-is-mijn-
vriend aan zelfcensuur en zelfs aan censuur te doen. De heftigheid en giftigheid 
van sommige reacties op het boek van Gouguenheim kan men volgens mij enkel 
vanuit die tijdsgeest begrijpen, maar zijn onaanvaardbaar binnen een academi-
sche context. 
Volgens de traditionele geschiedschrijving van de westerse wijsbegeerte was de 
kennis van het Grieks en dus het rechtstreekse contact met de geschriften van 
Aristoteles (384-322) cum suis, verdwenen in de vroege middeleeuwen. Wij zou-
den de heropleving van de westerse wijsbegeerte vanaf de twaalfde eeuw en vooral 
in de 13e eeuw te danken hebben aan de Latijnse vertalingen van Arabische ver-
talingen van Griekse teksten, waarvan men in het Westen de originelen niet meer 
bezat en/of niet meer kon lezen. De Arabische vertalingen van Griekse weten-
schap en filosofie, in Spanje vertaald naar het Latijn, en de theorieën van Ara-
bische filosofen en wetenschappers, die verder hadden gebouwd op de Grieken, 
terwijl het Westen de Dark Ages was ingetrokken, waren fundamenteel voor die 
heropleving volgens de traditionele visie.13 Dit is ook in populaire publicaties 
doorgedrongen. Lucas Catherine schreef in 2007 onomwonden: 
Het christelijke Westen leerde dus pas voor het eerst de Griekse wetenschap en 
filosofie kennen via de Arabieren. Pas in de renaissance, wanneer in de Italiaanse 
13 Men leze bijvoorbeeld de ondertitel van het boek van Jim Al-Khalili (2011) in de bibliografie voor een 
overtrokken visie aan de andere zijde van het Eurocentrische spectrum. 
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steden weer belangstelling ontstond voor de Griekse cultuur, zou het Westen de 
Griekse erfenis in de oorspronkelijke taal en zonder Arabische commentatoren 
en vertalers herontdekken.14 
Gouguenheim ontkende dat verhaal en bracht gegevens aan om te staven dat 
men in het Westen, ook op de Mont Saint-Michel, wel degelijk nog Grieks 
kende en dus minder ‘verschuldigd’ was aan de Arabieren. Roger Pol-Droit had 
het boek in een recensie voor Le Monde (3 april 2008) geprezen en ‘moedig’ 
genoemd, waarna een storm van protest is opgestoken, inclusief een petitie aan 
Gouguenheims eigen universiteit in Lyon,15 waarin men de intellectuele capa-
citeiten van de auteur afkraakte en vooral zijn intenties verdacht maakte.16 Het 
boek werd vertaald in het Duits (en het Spaans, en het Grieks, maar niet in het 
Engels voor zover wij weten) en verkocht goed bij de Wissenschaftliche Buch-
gesellschaft, maar de tweede editie verscheen met een nawoord van twee Duitse 
geleerden die het ook zeer kritisch bespraken en de auteur beschuldigden van 
feitelijke onjuistheden en cultureel essentialisme, zo niet islamofobie.17 Alain 
de Libera, een van de grote specialisten van de middeleeuwse filosofie, die door 
Gouguenheim en Pol-Droit geciteerd werd als coryfee van de visie dat het Wes-
ten vergeten is wat het filosofisch-wetenschappelijk aan de Arabische wereld te 
danken heeft (‘l’héritage oublié’), organiseerde een tegenreactie die resulteerde 
in een van de vele boeken die tegen Gouguenheim gepubliceerd zijn.18 Voor een 
deel had de kritiek gelijk: bijvoorbeeld waar Gouguenheim stelde dat de islamiti-
sche cultuur geen nieuwsgierigheid kende voor andere culturen en dus wezenlijk 
14 Catherine (2007), p. 73 in hoofdstuk 4 getiteld ‘Islamofobie leidt tot cultuurnegationisme’ (pp. 67-89).
15 De initiatiefnemers en ondertekenaars wensten zich te distantiëren van hun collega, aan wie ze wel het 
recht voorbehielden om controversiële wetenschap te publiceren, maar niet om ideologische standpunten 
in te nemen tegen de islam. Ook werd verwezen naar het gebruik van zijn tekst door derden en gesugge-
reerd dat hij zelf op internet actief was: ‘L’ouvrage de Sylvain Gouguenheim contient un certain nombre 
de jugements de valeur et de prises de position idéologiques à propos de l’islam ; il sert actuellement d’ar-
gumentaire à des groupes xénophobes et islamophobes qui s’expriment ouvertement sur internet.’ (http://
www.telerama.fr/idees/petition-de-l-ecole-normale-superieure-lettres-et-sciences-humaines,28371.php) 
16 Roger Pol-Droit concludeerde: ‘Somme toute, contrairement à ce qu’on répète crescendo depuis les 
années 1960, la culture européenne, dans son histoire et son développement, ne devrait pas grand-chose 
à l’islam. En tout cas rien d’essentiel. Précis, argumenté, ce livre qui remet l’histoire à l’heure est aussi 
fort courageux.’ Zie ook http://www.lemonde.fr/livres/article/2008/04/03/sylvain-gouguenheim-et-si-l-
europe-ne-devait-pas-ses-savoirs-a-l-islam_1030415_3260.html#hcLp9O9mkTPZGeld.99. 
17 Zie het lange nawoord van Kintzinger & König (2013) met 94 noten die ook een schat aan informa-
tie over de affaire en ook over de wetenschappelijke stand van zaken over de culturele transfer van de 
islam-wereld naar de christelijke middeleeuwen bevat, maar dus ook sterke kritieken. De Duitse uitgave 
bevat ook een ‘Nachwort des Autors zur Deutschen Ausgabe’ (pp. 261-267). Ook het lange artikel van 
Dye (2009) geeft een goed gedocumenteerd overzicht van de hele affaire, en een vrij genuanceerd oordeel.
18 Zie Büttgen, de Libera, Rashed & Rosier-Catach (2009), en ook Lejbowicz, Tolan, Jolivet, Elamrani- 
Jamal, Balty-Guesdon, Morelon, Bataillon & Ebbesen (2008). ‘L’héritage oublié’ is een hoofdstuk uit de 
Libera (1996a), p. 104 e.v. Zie Gouguenheim (2008), p. 1.
Islam & christendom.indd   163 26/04/18   09:49
164 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
anti-wetenschappelijk is,19 ging hij toch duidelijk te ver. Hetzelfde geldt voor zijn 
stelling dat de Arabieren weliswaar delen van de Griekse filosofie hebben overge-
nomen, maar nooit de rationele basis-habitus om alles in vraag te stellen. Voor 
het grote deel van de bevolking zal dat wel zo geweest zijn, maar dan moet men 
dat ook laten gelden voor het grootste deel van de bevolking in het christelijke 
Westen in de middeleeuwen en misschien zelfs daarna. Zelfs de Griekse filosofie 
zelf was in de late oudheid niet meer zo kritisch als in de tijd van de Sofisten of 
Socrates. In de Arabische wereld had inderdaad slechts een kleine elite de kriti-
sche houding van de Griekse filosofie overgenomen, en ook die elite is er nooit in 
geslaagd de kalam of theologie te overvleugelen. Na de twaalfde eeuw is de filo-
sofie zelfs helemaal gemarginaliseerd geraakt. Toch hadden mensen zoals Al Razi 
of Averroës wel degelijk een rationeel-kritische basishouding. Ook al is Gouguen-
heim op een aantal punten te negatief, de reacties van sommigen waren werkelijk 
buiten proportie en komen neer op pogingen om negatieve inschattingen van de 
islamitische cultuurgeschiedenis te verbieden: op pogingen tot academische cen-
suur. De essentie van de historische correctie die Gouguenheim voorstaat, met 
name dat men wel degelijk nog Grieks kende in het Westen, door contact met 
Italië en Byzantium, ook in Noord-Frankrijk, en dat men reeds voor de grote 
vertaalbeweging in Spanje, in Noord-Europa manuscripten had met Latijnse ver-
talingen van Aristoteles door Jacobus van Venetië, is overigens correct. Dat alles 
neemt echter niet weg dat de bijdrage van de Arabische wijsbegeerte significant 
geweest is, en duidelijk het niveau van een non-creatieve transfer van Griekse 
kennis overstijgt. Heel wat oudere historici van de westerse wijsbegeerte hadden 
een negatieve, ronduit paternalistische houding tegenover de islamitische filosofie 
en wetenschap. Het is in het kader van de debatten over Eurocentrisme of Euro-
pese zelfhaat in de geschiedenis van de filosofie en de cultuur, interessant om een 
lang stuk te citeren uit de klassieke geschiedenis van de westerse wijsbegeerte van 
de Engelse filosoof en pacifist Bertrand Russell (1872-1970),20 geschreven net na 
19 In de Duitse editie: Gouguenheim (20132), p. 130. Men verwijze naar wat hieronder in de tekst gezegd 
wordt over Al Razi, Avicenna en Averroës, maar ook over Al Biruni (noot 23). Een bewonderenswaar-
dig wetenschapper, cultuurhistoricus, geschiedenis-filosoof, econoom, en een van de grondleggers van de 
sociologie was ook Ibn Chaldoen (ook Ibn Khaldun, Khaldoen ...; 1332-1406) met zijn al-Moekaddima, 
‘de Inleiding’ op zijn wereldgeschiedenis, de Kitab al-Ibar, het Boek der Lessen, kan men toch moeilijk 
volhouden dat de islamitische wereld geen interesse toonde in de rest van de wereld en geen wetenschap-
pelijke creativiteit kende. Voor een vertaling van Ibn Khaldūn, zie Ibn Khaldūn (2008).
20 Russell (1984), pp. 388-389. Men vergelijke zijn rivaal Copleston (1964), p. 205: ‘L’influence positive et 
négative de la philosophie arabe sur la philosophie chrétienne est maintenant bien connue et on ne peut 
éviter d’en parler. C’est en grande partie par l’intermédiaire de la philosophie arabe que fut introduit en 
Occident l’ensemble de l’œuvre d’Aristote. Mais les grands philosophes de l’Islam médiéval, un Avicenne 
ou un Averroès, firent plus que transmettre ou même que commenter, ils transformèrent et développèrent 
la philosophie d’Aristote plus ou moins en fonction du néo-platonisme...’ Het is veelzeggend dat Decorte 
(1992) geen hoofdstuk heeft toegekend aan de Arabische filosofie. Avicenna en Averroës komen wel op 
meerdere plaatsen ter sprake maar telkens in functie van christelijke theologen.
Islam & christendom.indd   164 26/04/18   09:49
165i s l a m i t i s c h e  e n  c h r i s t e l i j k e  w i j s b e g e e r t e :  i n v l o e d e n  e n  p o l e m i e k e n
de Tweede Wereldoorlog. Russell kent weliswaar een rol toe aan de Arabische ver-
talingen, maar loopt niet bepaald hoog op met hun wijsgerige contributie:
De betekenis van de Arabische filosofie was niet gelegen in de originaliteit van 
haar denken. Mannen als Avicenna en Averroës waren eigenlijk niet anders dan 
commentatoren. Over het algemeen ontleenden de meer wetenschappelijke filo-
sofen hun opvattingen aan Aristoteles en de Neo-Platonisten, voor zover het de 
logica en de metafysica betreft; aan Galenus op het gebied van de geneeskunde, 
aan Griekse en Indische bronnen ten aanzien van de wis- en sterrenkunde, ter-
wijl de filosofie onder de mystici ook een Oud-Perzische inslag had. De Ara-
bische schrijvers geven blijk van een zekere originaliteit op het terrein van de 
wiskunde en de scheikunde, dat laatste als bijproduct van hun onderzoekin-
gen op het terrein van de alchemie. De Mohammedaanse beschaving muntte 
in haar bloeiperiode uit op het terrein van kunst en techniek, maar gaf blijk 
van weinig aanleg voor onafhankelijke speculaties. Haar betekenis, die niet mag 
worden onderschat, was gelegen in haar functie van overdraagster. Tussen de 
antieke en de moderne beschaving van Europa lagen de donkere eeuwen. De 
Mohammedanen en de Byzantijnen, die het vermogen tot originele vernieu-
wing misten, hebben het voor een beschaving benodigde apparaat – opvoeding, 
boeken, en aan studie gewijde vrije tijd – in stand gehouden. Beiden inspireer-
den het Westen, toen dat zich aan het barbarisme begon te ontworstelen, de 
Mohammedanen hoofdzakelijk in de 13e eeuw, en de Byzantijnen in de 15e. In 
beide gevallen leidde die inspiratie tot origineel denken, dat alles overtrof, wat 
de bemiddelaars hadden gepresteerd – in het eerste geval de scholastiek, en in 
het tweede de renaissance (die evenwel ook andere bronnen heeft gehad).
Wij zullen trachten een iets meer genuanceerd antwoord te bieden op die filo-
sofie-historische vragen die de gemoederen van diverse bevolkingsgroepen nog 
steeds kunnen raken.
3. De Griekse filosofie in de late oudheid
De filosofie waarmee de islamitische Arabieren in contact kwamen wanneer zij 
in de 7e eeuw grote delen van het Byzantijnse Rijk veroverden, werd niet meer 
beoefend zoals in de tijd van Socrates (469-399) en Plato (427-347). Vanaf de 
Romeinse periode, en zeker vanaf de 3e eeuw van onze tijdrekening was de filo-
sofie schoolser en scholastischer geworden. De grote scholen, de Platonisten, de 
Aristotelianen of Peripatetici, de Stoïcijnen en de Epicureeërs, hadden onder de 
Romeinse keizers letterlijk een door de staat gesubsidieerde leerstoel gekregen 
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om de leer van hun scholen te doceren. De Griekse filosofie was ook qua 
methode scholastisch geworden: men deed aan filosofie door de teksten van de 
grote schoolhoofden, vooral Plato en Aristoteles, te lezen en te becommentari-
eren. Dat betekent niet dat die commentatoren geen originele filosofen waren, 
zoals vooral Richard Sorabji getoond heeft in zijn publicaties en in het grote 
vertaalproject dat hij opstartte: Ancient Commentators on Aristotle, waarin reeds 
meer dan 100 boeken gepubliceerd zijn. Iemand zoals Alexander van Aphrodi-
sias (in het huidige Turkije), professor Peripatetische filosofie in Athene op het 
einde van de tweede en het begin van de 3e eeuw van onze tijdrekening, publi-
ceerde commentaren op Aristoteles en ook eigen traktaten waarin hij originele 
eigen gedachten ontwikkelde over natuurfilosofie, over predestinatie en vrije wil, 
en over de onmogelijkheid van individuele onsterfelijkheid, met een invloed die 
reikte tot Pietro Pomponazzi (1462-1525). Zijn grootste invloed kende hij wel-
licht door zijn theorie over het menselijk intellect, waarbij hij onduidelijkheden 
in het traktaat van Aristoteles Over de Ziel (De anima) trachtte uit te leggen aan 
de hand van de Peripatetische begrippen potentialiteit versus actualiteit: in aan-
leg zijn versus in act, gerealiseerd zijn; en met de oorzakenleer, meer bepaald 
de werkingsoorzaak (causa efficiens). Hij maakte daarbij een onderscheid tussen 
(1) het potentiële intellect waarmee de mens fysiek geboren wordt, vandaar ook 
materiële intellect; (2) het habituele intellect, de concepten of de inhoud van 
de geest die men verworven heeft en als habitus aanhoudt tijdens het leven; en 
(3) het actieve, productieve intellect dat de voorwaarde vormt van (2) en ervoor 
zorgt dat dat tot stand komt. Het deel van het intellect ook waardoor de mens 
zich van zichzelf bewust is. Dat laatste intellect vergelijkt Alexander met het god-
delijke intellect, en die uitwerking van een Aristoteliaanse basis zal via de Griekse 
originelen, maar ook via Arabische vertalingen en verdere uitwerkingen van zijn 
theorie, vooral die van het actieve intellect, een enorme invloed hebben op de 
filosofie van de middeleeuwen en de renaissance. 
Later in de 3e eeuw komen de meeste scholen tot een synthese. Het zoge-
naamde neoplatonisme is ontwikkeld door een Egyptisch-Griekse filosoof, 
Plotinus van Lycopolis, die leefde van ca. 205 tot 270, studeerde in Alexan-
drië en doceerde in Rome. Hoewel Platonisch van inspiratie, verwerkte Ploti-
nus ook invloeden van Aristoteles en de Stoïcijnen, en dat werd nog duidelijker 
in zijn opvolgers, zoals Porphyrius van Tyrus (ca. 235-305), en de laatste hei-
dense Griekse filosofen zoals Damascius (ca. 462-550) en Simplicius (ca. 480-
550). Porphyrius, die de geschriften van zijn leermeester Plotinus, in groepen 
van negen, Enneaden, heeft uitgegeven, organiseerde ook een leerprogramma 
waarin wetenschappen en wiskunde de propaideuse vormden voor de filosofie, en 
Aristoteles met zijn logische geschriften (het zogenaamde Organon of Werktuig) 
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die de inleiding vormden voor de eigenlijke wijsbegeerte. Na de logica, volgden 
dan de ethica, de fysica en de metafysica. Men bestudeerde de filosofie niet in 
haar chronologie, waarbij Plato zou moeten voorafgaan aan Aristoteles, maar the-
matisch, als een opgang tot het hoogste beginsel van de werkelijkheid, het Ene, 
dat men met god kan vereenzelvigen. Het was ook niet zozeer de bedoeling om 
de disputen uit te werken, zoals tussen Aristoteles, die het met zijn ‘leermees-
ter’ Plato op een groot aantal punten, zoals de Ideeën- of Vormenleer, grondig 
oneens was, maar men streefde ernaar een harmonieus programma aan te bie-
den. Daarbij werkte men ook met inleidingen, compendia en commentaren. De 
bekendste is de Inleiding (Grieks Eisagogè) die Porphyrius schreef op het eerste 
geschrift uit het Aristoteliaanse Organon: de Categorieën, waarin Aristoteles syste-
matisch de verschillende vormen van zijn en dus de predicaten-leer behandelde. 
Die Eisagogè werd zelf een standaardtekst in de middeleeuwse curricula. Zij werd 
in het Latijn vertaald door Boëthius (480-525): de beroemde auteur van De 
Vertroosting der Wijsbegeerte. In de loop van de 6e eeuw ook in het Syrisch, en 
daarna, in de 9e eeuw, in het Arabisch door de arts en vertaler Abū ʿUthmān 
al-Dimashqī. Het werkje van Porphyrius was voor al die tradities grondleggend 
voor het probleem van de universaliën of algemene begrippen (bijvoorbeeld de 
Platoonse Ideeën).
De antieke filosofie van de Sofisten of de Epicureeërs stond vaak kritisch tegen-
over godsdienst, maar de laat-antieke filosofie streefde ook een harmonieuze 
verhouding tot religie na. Bepaalde heidense Griekse filosofen gebruikten reeds 
sinds de Hellenistische periode heilige teksten: orakels of wijsheidsgeschriften 
toegeschreven aan goddelijke of half-goddelijke figuren zoals Hermes Trismegis-
tos, om hun filosofie aan op te hangen. De vroege Neoplatonicus Jamblichus 
van Chalcis in Syrië (ca. 240-320) schreef een werk Over de Egyptische Mysteriën. 
Het latere schoolhoofd van de Academie Proclus (412-485) redigeerde een uit-
gebreide commentaar op de zogenaamde Chaldeeuwse Orakels: Griekse mystieke 
verzen die een mix van Babylonisch-Perzische wijsheid claimen weer te geven. 
Maar ook vroegere filosofen, met name Pythagoras en Plato, kregen een quasi 
goddelijk statuut, en sommige van hun teksten, met name de Timaeus van Plato, 
waarin hij over de ordening van de wereld door de demiurg spreekt, verwierven 
zelf de positie van heilige schrift. Die harmonie tussen filosofie en religie werd 
ook uitgewerkt in de joodse traditie: de invloed van de Griekse wijsbegeerte is 
duidelijk merkbaar in late boeken van het Oude Testament, zoals het boek Wijs-
heid, dat in het Grieks geschreven is, en de symbiose werd nog sterker vanaf Philo 
van Alexandrië (ca. 15 v.Chr.-40 n.Chr.), die ‘Mozes’ en ‘Plato’ als twee uitdruk-
kingen van één waarheid zag, waarbij natuurlijk Mozes de oudste en de meest 
originele was. Ook het christendom presenteerde zich als een filosofie: Paulus 
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en het evangelie van Johannes zijn duidelijk beïnvloed door platonische en 
stoïcijnse elementen, en vanaf de 2e eeuw, met Justinus van Neapolis (Nabloes), 
wordt dat zeer expliciet. Beroemde laat-antieke christelijke filosofen zijn in het 
Griekse Oosten verder Gregorius van Nyssa (ca. 335-395) of in het Latijnse 
Westen Augustinus van Hippo (354-430). Hoewel de filosofie gebruikt werd 
om het joodse of het christelijke geloof conceptueel te verduidelijken, kon het 
ook gebruikt worden om het geloof te bekampen. Dat gebeurde met name 
intern in het christendom om de debatten te voeren tussen de vele strekkin-
gen, die afhankelijk van de machthebbers tot orthodoxie verheven of tot ketterij 
(heresie) veroordeeld werden. Voor de islam zal dat minder pregnant zijn omdat 
de islamitische theologie minder gecompliceerde zaken diende uit te leggen dan 
de christelijke, die zich geconfronteerd ziet met de goddelijke drie-eenheid of de 
verhouding tussen de goddelijke en de menselijke natuur van Christus, die zelfs 
met de meest geavanceerde Griekse metafysische begrippen voor de meeste men-
sen toch een mysterie bleven. Maar ook in de islam diende men een aanvaardbaar 
filosofisch wereldbeeld te ontwikkelen, en geschoold te zijn in de logica en de 
argumentatieleer, met name om in debat te gaan met andere strekkingen binnen 
de islam of met andersgelovigen. Een laatste punt dat we hier nog willen aanha-
len, is de manier waarop de laat-antieke Griekse filosofie het christendom had 
aangevallen. Ook al gebruikten de laatste heidense neoplatonici zelf religieuze 
teksten om hun denken te funderen, zij schreven ook filosofische kritieken op het 
christendom: Plotinus tegen de Gnostici (Enneaden II, 9), Porphyrius Tegen de 
christenen, en keizer Julianus (regeerde 361-363) Tegen de Galileeërs. Ook de laat-
ste neoplatonici debatteerden met christenen over geloofspunten zoals de eeuwig-
heid van de wereld of de geschapenheid van de wereld in de tijd: Simplicius (ca. 
480-550) en de christelijke filosoof-wetenschapper Johannes Philoponus (490-
570), die in Alexandrië werkte.21 Het Romeinse Rijk, dat vanaf het einde van de 
4e eeuw, onder keizer Theodosius I (regeerde 379-395), officieel christelijk was 
geworden, bestrafte het bezit van Porphyrius’ Tegen de christenen met de dood. 
De byzantijnse keizer Justinianus (regeerde 527-565) sloot uiteindelijk, in 529, 
in het kader van de verplichte kerstening van elk aspect van de maatschappij de 
Academie te Athene. Die datum, 529, is ook een symbooldatum voor de emi-
gratie van de Griekse filosofie naar een gebied dat nooit Romeins geweest was, 
maar weldra islamitisch zou zijn. Een hele groep Griekse filosofen, waaronder het 
schoolhoofd Damascius, Simplicius en nog een aantal andere bekende filosofen, 
21 Zie Verrycken (1998). Philoponus was belangrijk voor de wetenschappen door zijn impetus-theorie die 
een alternatief bood voor de Aristoteliaanse causaliteit van beweging, met name van objecten die niet meer 
rechtstreeks in contact zijn met wat hen in beweging gebracht heeft, zoals een pijl die de boog verlaten 
heeft. Philoponus argumenteerde tegen voortstuwing door rechtstreeks contact via de lucht en veronder-
stelde dat de impetus in het voortbewogen object overgegaan was. Zie ook Kenny (2005), p. 180.
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verlieten het Romeinse Rijk en trokken naar haar aartsvijand, het Perzische Rijk. 
Vooral de filosoof-koning Chosroës I (regeerde 531-579), Koning der Konin-
gen van het Sassanidische Perzische Rijk, had interesse voor Griekse filosofie en 
trouwens ook voor Indische filosofie en wetenschap. De Griekse filosofen leef-
den slechts een aantal jaren aan het hof, in Ctesiphon, in de buurt van Bagdad, 
en keerden reeds een aantal maanden later (ontgoocheld) terug naar Byzantijns 
grondgebied.22 Damascius zou zich daarna in Emesa (Homs) of in Alexandrië, 
dat een belangrijk filosofisch centrum was gebleven, gevestigd hebben. Anderen 
zouden zich gevestigd hebben in Harran (Carrhae), aan de grens van het huidige 
Turkije, en Syrië. Al die steden zouden in de jaren 630-650 onder moslimheer-
schappij komen te staan, en bruggenhoofden vormen voor de overdracht van de 
Griekse filosofie naar de islamitische falsafa. 
4. Het ontstaan van de Arabische filosofie 
Syrische christenen waren reeds gestart met het vertalen van Griekse filosofie 
en wetenschap (geneeskunde, wiskunde, sterrenkunde ...) naar het Syrisch, een 
semitische taal die nauw verwant is aan het Hebreeuws en aan het Arabisch. Het 
Syrisch als intellectuele taal fungeerde als een manier om een eigen identiteit te 
affirmeren. Zowel in het Romeinse als in het Perzische Rijk hadden christenen 
die zich van de Kerk van Constantinopel wilden afzetten een eigen theologie ont-
wikkeld, zoals Herman Teule in zijn bijdrage tot dit boek heeft uiteengezet. Zij 
vertaalden Griekse filosofische werken om technische theologische disputen te 
kunnen voeren en om een volledige intellectuele cultuur te hebben in hun eigen 
taal. Edessa (Urfa) en Nisibis (Nusaybin), beide in het oosten van het huidige 
Turkije, werden zo tot intellectuele centra waar men in het Syrisch les gaf en 
publiceerde over logica en allerlei andere filosofische onderwerpen. Die Syrische 
christenen, die omwille van vervolgingen in het Byzantijnse Rijk ook uitweken 
naar Perzisch grondgebied, waren van cruciaal belang voor de vertaling van de 
Griekse filosofie, vanuit het Syrisch, naar het Arabisch. 
De val van het Perzische Rijk en de verovering van het grootste deel van het 
Byzantijnse Rijk (Egypte, Palestina, Syrië, delen van Turkije), gebeurden spec-
taculair snel. De twee grootmachten hadden elkaar eeuwenlang bekampt en 
elkaar tot militaire en economische uitputting gebracht tegen het begin van de 
7e eeuw. De succesvolle aanvallen van de Arabieren, tussen 630 en 650, maakten 
22 Zie Athanassiadi (1993) en Hartmann (2002).
Islam & christendom.indd   169 26/04/18   09:49
170 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
een numeriek zeer kleine Arabische, islamitische klasse van heersers en soldaten 
tot meesters van een enorm wereldrijk, dat territoria omvatte met eeuwenoude 
culturen die op elk gebied superieur waren aan de Arabische. Een snelle accul-
turatie aan het niveau van de wetenschappen, de technologie en de filosofie- 
theologie van de Byzantijnen en de Perzen moest de islam en haar heilige taal, het 
Arabisch, ook cultureel op het hoogste niveau brengen. De vertaalbeweging, die 
door de politieke leiders actief ondersteund werd, was al even indrukwekkend, 
maar men ging hierbij zeer pragmatisch te werk. Men vertaalde wetenschappelijke 
en filosofische teksten: voor Griekse poëzie (epos, drama) of geschiedschrijving 
had men blijkbaar geen interesse. Het Arabische Hellenisme is dan ook niet te 
vergelijken met de manier waarop christelijke dichters naar de heidense mytholo-
gie bleven verwijzen. Opmerkelijk is wel dat de meeste Arabische geleerden geen 
Grieks studeerden:23 eens alles vertaald was, werkte men verder op de Arabische 
vertalingen en schreef men in het Arabisch. Zelfs de grote Aristoteles-commen-
tator, Averroës of Ibn Rushd, kende geen Grieks en heeft voor zover wij weten 
geen enkele inspanning gedaan om ergens Grieks te leren.24 De vertalingen naar 
het Arabisch, uit het Grieks of uit het Syrisch, gebeurden vooral door meertalige 
Syrische christenen, en ook door joden en Sabeërs, heidenen uit Harran. Tot de 
meest invloedrijke vertalers behoorden Hunayn ibn Ishâq (ca. 808-873) en zijn 
zoon Ishâq ibn Hunayn (ca. 830-910). Zij waren Syrische, Nestoriaanse christe-
nen, die ook Grieks en Arabisch studeerden in Alexandrië en Basra. Vanuit Bag-
dad, de hoofdstad van de kaliefen-dynastie der Abbasiden (749-1258), ging hun 
school actief op zoek naar Griekse manuscripten om ze te vertalen. Het Huis van 
de Wijsheid (Bayt al Hikmah)25 vormde vanaf Kalief Al-Mamun (regeerde 813-
833) een soort Academie, waarin tot 100 vertalers werkzaam waren, en waar-
aan ook een bibliotheek, een hospitaal en een observatorium verbonden waren. 
Het heeft in die context natuurlijk geen zin om lijsten te reproduceren van wat 
men allemaal vertaalde naar het Arabisch, maar het volstaat te zeggen dat men 
tegen het midden van de 9e eeuw ongeveer alles van de Griekse wetenschappen 
had vertaald: het oeuvre van geneeskundigen zoals Hippocrates en Galenus, De 
Elementen van de wiskundige Euclides, de werken van Archimedes voor de wis- 
en natuurkunde, Claudius Ptolemaeus voor de sterrenkunde en de astrologie ... 
23 Een beroemde uitzondering is de geleerde Al Biruni (973-1048), geboren in het huidige Oezbekistan, 
die een echte polyglot was en naast Grieks ook Hebreeuws, Sanskriet en vele andere talen kende. Hij was 
eigenlijk de grondlegger van de vergelijkende godsdienst-wetenschappen (vergeleek judaïsme, christen-
dom, zoroastrisme, en Indische tradities), schreef ook over geschiedenis, en maakte grote vooruitgang in 
de aardrijkskunde. 
24 Hetzelfde geldt voor die andere grote Aristoteliaan Thomas Aquinas: maar er is bij Latijnse filosofen toch 
duidelijk meer motivatie om Grieks te leren, wat kan te maken hebben met het religieuze en sociale statuut 
van het Arabisch, terwijl het Grieks in het christendom toch altijd ook een heilige taal is geweest.
25 Zie Al-Khalili (2011) en Lyons (2009).
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om enkel de beroemdste geleerden te noemen. In de oudheid, en ook voor het 
Arabische Hellenisme, vormden wetenschap en wijsbegeerte een geheel: de ken-
nis van de natuur en van de werking van lichaam en geest bij de mens beho-
ren tot de basiskennis van elke filosoof, en dus werden ook de voornaamste wer-
ken van de antieke filosofische traditie vertaald. Daarbij vormden Aristoteles en 
het Neoplatonisme de hoofdbrok van wat de Arabieren wilden lezen. Plato zelf 
was opmerkelijk minder populair: de Timaeus en de Republiek werden vertaald 
en becommentarieerd, maar wellicht niet alle dialogen. Men gebruikte veeleer 
samenvattingen. Van de Arabische Plato-vertalingen is bovendien ook zeer wei-
nig bewaard. Aristoteles en zijn neoplatoonse commentatoren waren duidelijk 
veel meer in zwang. Daarbij ging het niet altijd om de authentieke Aristoteles, 
maar wel om een filosoof die paste in het eclectische kader van de late oudheid: 
de Arabische zogenaamde Theologie van Aristoteles was eigenlijk een bundel 
excerpten uit de Enneaden van Plotinus, de grondlegger van het Neoplatonisme. 
Het Arabische Boek der Oorzaken, zo populair in zijn Latijnse vertaling dat men 
het doorgaans citeert als Liber de causis, bestond eigenlijk uit excerpten van het 
hoofdwerk van de 5e-eeuwse heidense neoplatonicus Proclus, De Elementen van 
de Theologie, over de verhouding van de Eerste Oorzaak (die ook heidenen God 
noemden, vandaar ‘Theologie’) tot de lagere oorzaken in de materiële wereld. 
De verwarring duurde tot de 13e eeuw, tot wanneer de Vlaamse Willem van 
Moerbeke (1215-1286), die nauw samenwerkte met Thomas van Aquino (1225-
1274), het origineel van Proclus vertaalde en Thomas inzag dat het om samenvat-
tingen en excerpten ging van het Neoplatoonse schoolhoofd en niet van Aristote-
les zelf. Tegen het midden van de 9e eeuw had men in Bagdad de meeste werken 
van de grote Griekse filosofen, inclusief de laat-antieke commentatoren van Plato 
en Aristoteles, vertaald. De bijdrage van Christina d’Ancona tot The Cambridge 
Companion to Arabic Philosophy geeft een handige lijst van wie wat wanneer ver-
taald heeft naar het Arabisch, ook van werken die in het Arabisch verloren zijn 
gegaan, maar waarvan we via citaten of verwijzingen, of via Latijnse vertalingen 
uit het Arabisch, weten dat ze ooit bestaan hebben.26
Aan het Huis van de Wijsheid was ook de eerste Arabische filosoof verbonden: 
Al-Kindi (gestorven na 870), die afstamde van een Arabische familie die dicht had 
gestaan bij de profeet Mohammed. Hij was de eerste en eigenlijk ook de enige 
etnisch Arabische filosoof, want de meeste andere islamitische filosofen waren 
afkomstig uit Perzië of zelfs uit het huidige Oezbekistan (Boekhara), zoals de 
beroemde Ibn Sina, Avicenna (980-1037). Arabische filosofie is dus een taalkundig 
26 D’Ancona (2005), p. 22-23.
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gegeven. De eerste Arabische filosoof, Al-Kindi (gestorven na 870), schreef 
meteen een indrukwekkend œuvre bij elkaar van 250 teksten, waarvan weliswaar 
veel korte inleidingen en commentaren op de vertalingen die in het zogenaamde 
Huis der Wijsheid in Bagdad, mede onder zijn leiding, tot stand kwamen. Zoals 
gezegd omvatte de filosofie toen eigenlijk ook de natuurwetenschappen, en zelfs 
wetenschappen die wij nu niet meer als wetenschappen beschouwen, zoals astro-
logie en alchemie. Al deze takken van kennis beoefende Al-Kindi, en hij for-
muleerde eigen theorieën over natuurfilosofie en over de menselijke geest, over 
kennis en vele andere zaken die we hier niet kunnen behandelen, maar die van 
hem de eerste echte Arabische filosoof maken, wat ook zijn epitheton verklaart: 
de filosoof der Arabieren.27 
Men leest vaak dat de Arabieren enkel de Griekse wetenschappen en filosofie 
recipieerden en doorgaven aan het Westen, dat de band met het Grieks verloren 
had, maar dat de moslims er weinig of niets aan toevoegden. Dit is geen objec-
tieve weergave van de prestaties van de Arabische geleerden en wijsgeren uit de 
middeleeuwen. Om een voorbeeld te geven: de Perzische arts en filosoof Al Razi 
(854-925) baseerde zich op het Griekse denken maar hij voegde er ook eigen 
verwezenlijkingen aan toe. Zo publiceerde hij een werk met de titel Twijfels tegen 
Galenus, waarin hij sceptische bezwaren formuleerde tegen heel wat aspecten 
van de klassieke Griekse geneeskunde, bijvoorbeeld over de theorie van de vier 
lichaamssappen of humores,28 door eigen vaststellingen te doen over lichaamstem-
peratuur. De arts Al Razi werkte vanuit de klinische praktijk werkte en heeft door 
zijn observaties baanbrekend werk verricht op vele vlakken van de geneeskunde. 
Zijn werken werden standaardliteratuur in het christelijke Westen. Al Razi volgde 
Galenus wel in diens stelling dat een goede arts ook een filosoof moet zijn. Men 
moet natuur-filosoof zijn: de menselijke natuur kennen en de omgevingsfactoren 
kunnen inschatten. Men moet logica en kennisleer beheersen om correcte gevolg-
trekkingen te kunnen maken uit de observaties die men doet. En men moet de 
ethiek beoefenen, zoals dat reeds uit de Eed van Hippocrates duidelijk was. Op 
strikt filosofisch vlak was Al Razi een zeer origineel eclecticus die elementen van 
het atomisme, epicurisme, platonisme en aristotelianisme trachtte te verweven 
27 De standaardhandboeken bevatten hoofdstukken die zijn denken bespreken, bijvoorbeeld Adamson 
(2005), in Duitse vertaling ook in Eichner, Perkams & Schäfer (2013), pp. 143-161. In het Frans bij Alain 
de Libera (2004), pp. 97-101. Voor een Nederlands overzicht, en dit geldt voor alle denkers die hierna 
kort aan bod komen, kan men een grondige bespreking vinden in de teksten van Herman De Ley, voor 
Al-Kindi, hoofdstuk 2 van Het Klassieke Arabische Denken: ‘Islam en Falsafa: Al-Kindi, faylasuf al-arab’, 
op http://www.cie.ugent.be/arab/2al-kindi.htm. Een meer beknopte bespreking kan men vinden in het 
handboek van Leezenberg (2008), pp. 78-80. 
28 De vier humores zijn bloed, slijm, gele en zwarte gal, die gedefinieerd werden als combinaties van de 
kwaliteiten warm en koud, droog en vochtig.
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tot een eigen wereldbeeld en ethiek. Hij was een uitzonderlijke vrijgeest, die zeer 
scherpe kritiek formuleerde op alle religies, inclusief de islam, en zich tegen de 
geloofwaardigheid van profeten of zelfs het concept van profetie uitsprak.29 
5. De impact op het Westen
De Arabische legers trokken ook naar het Westen en versloegen in 711 Rode-
rik, de laatste Visigotische koning van Spanje. De islamitische opmars in Europa 
bereikte bijna de Loire maar werd in 732 in de slag bij Poitiers-Tours door Karel 
Martel gestopt.30 De Arabieren behielden de controle over het grootste deel van 
Spanje: Al Andalus verwijst niet alleen naar de huidige regio Andalusia, in het 
zuiden van Spanje, maar naar het hele Iberische grondgebied dat de Moren ver-
overd hadden.31 De Reconquista door de katholieken van Noord-Spanje bereikte 
een eerste hoogtepunt met de herovering van Toledo in 1085, dat in de twaalfde 
eeuw een belangrijk centrum zou worden voor de transfer van Arabische kennis 
naar de Latijnse wereld. Men ging in het Westen ook actief op zoek naar men-
sen die Arabisch kenden om allerlei redenen: Petrus Venerabilis (1092-1156), 
de abt van Cluny, had in het midden van de twaalfde eeuw de Koran en tek-
sten over Mohammed naar het Latijn laten vertalen door een team van vertalers, 
waaronder de Engelsman Robert of Ketton, die in Pamplona werkte, en Her-
man van Carinthië, die ook Euclides en Ptolemaeus vertaalde uit het Arabisch 
en zelf ook actief was als wiskundige en sterrenkundige. Het doel van Petrus 
Venerabilis was natuurlijk niet puur wetenschappelijk maar wel om de ketterij 
van de valse profeet Mohammed te kunnen weerleggen.32 Ook Sicilië en Zuid- 
Italië waren belangrijke gebieden voor de overdracht van Griekse en islamitische 
29 Men leze Herman De Ley, hoofdstuk 4 van Het Klassieke Arabische Denken: ‘Islam en Vrijgeest. De Zan-
daqa en Abu Bakr Al-Razi’, op http://www.cie.ugent.be/arab/4razi.htm#2.2.5. Een ethisch geschrift van 
Al Razi is in Franse vertaling beschikbaar: Al Razi (2003).
30 Er is een zeker revisionisme merkbaar over het belang van de slag bij Poitiers en de intenties van Abd 
El Rahman om Frankrijk te veroveren dan wel enkel om het bedevaartsoord van Sint-Maarten in Tours 
te plunderen. De slag betekende wellicht meer voor de Franken dan voor de Spaanse moslims, die nog 
eeuwenlang aan de macht bleven in Spanje, en raids (ghaza) organiseerden in Frankrijk en Italië, maar 
het is toch duidelijk ten eerste een indrukwekkende legermacht geweest die in twee kolonnes optrok, en 
ten tweede heeft de nederlaag een limietpunt betekend voor de expansie van de islam in het westen. Zie 
Pagden (2008), pp. 156-158. Al Razi wordt ook besproken door Leezenberg (2008), pp. 81-88.
31 Voor de mogelijke maar onduidelijke etymologie van deze term (een verbastering van Vandalen, de Ger-
maanse volksstam die naast de Visigoten Spanje veroverd hadden in de 5e eeuw, of een verbastering van 
de Gotische benaming voor Spanje zie De Ley, Van Al Andalus tot katholiek Spanje, noot 3 met verdere 
verwijzingen. 
32 Zie de bibliografie van Van Acker (2010), bijdrage opgenomen in één van de vorige CSCT-bundels, De 
Drie Romes, over de negatieve Latijnse biografieën die Mohammed onder andere voorstelden als geestelijk 
gestoord.
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wijsbegeerte en wetenschap naar de christelijke landen. We kennen de namen 
van heel wat belangrijke vertalers.33 Constantinus Africanus werd geboren in 
het huidige Tunesië maar kwam naar Salerno en bekeerde zich tot het christen-
dom. Hij stierf als benedictijner-monnik in het beroemde klooster van Monte 
Cassino voor het einde van de elfde eeuw. Zijn vertalingen naar het Latijn van 
vooral medische geschriften maakte hij zonder melding te maken van hun Ara-
bische auteurs. Hij kende ook Grieks en vertaalde bijvoorbeeld het werk van de 
christelijke bisschop-filosoof Nemesius van Emesa (4e eeuw), Over de natuur van 
de mens, dat relevant is zowel voor de geneeskunde als voor de filosofie, recht-
streeks naar het Latijn. Zoals gezegd werd Toledo belangrijk: Dominicus Gun-
disalvi, alias Domingo Gonzalez van Segovia, werkte daar in de tweede helft van 
de twaalfde eeuw samen met een Joodse geleerde, Avendauth, alias Abraham ibn 
Daud (ben David), aan de vertaling van de delen van Avicenna’s werk over de ziel, 
De Anima. In de eerste fase vertaalde men de Arabische auteurs: hun inleidingen 
en commentaren op Griekse filosofen en hun eigen bijdragen. In een tweede fase 
begon men ook de werken van de Griekse denkers te vertalen waarop de mos-
lims hadden verder gebouwd. Hier is Gerhard van Cremona zeer actief geweest, 
met 70 vertalingen die op zijn naam zijn overgeleverd: vertalingen van filosofi-
sche teksten, van Aristoteles en Pseudo-Aristoteles (Liber de Causis) maar ook van 
de Almagest, het astronomische hoofdwerk van Ptolemaeus.34 Mensen kwamen 
naar Toledo om er Arabisch te leren en vertalingen te maken. Vanuit Toledo ver-
trokken ook vertalers naar andere delen van Europa. Het Sicilië en Zuid-Italië 
van Frederik II Hohenstaufen (1194-1250) was een meertalig en multicultu-
reel centrum van kunst en wetenschap, waar Arabieren, Byzantijnen en Latijn- 
sprekende Duitsers elkaar ontmoetten. Michaël Scotus († 1236) was, zoals zijn 
naam doet vermoeden, van Keltische oorsprong. Hij werkte een tijdlang in 
Toledo en vertrok uit Spanje om aan het hof van Frederik II de grote commen-
taren van Averroës (Ibn Rushd) op Aristoteles (de Fysica, Over de ziel ...) naar 
het Latijn te vertalen: een reusachtig werk met een enorme impact op het wes-
terse denken. Deze vertalingen werden verspreid naar de Europese universitei-
ten. In Salerno was al vanaf de 9e eeuw een medische faculteit, en de universi-
teit dateert van 1173. Bologna werd gesticht in 1088 en is daarmee de oudste 
universiteit van Europa. Devertalingen van Averroës gebruikte men al in 1220 
aan de universiteit van Parijs (gesticht ca. 1150) voor lessen en disputen. Wel 
33 Zie Hasse (2013) voor een meer gedetailleerde bespreking van de vier hoofdfiguren die hieronder voor-
gesteld worden, en ook Burnett (2005), pp. 391-400, voor een gedetailleerde tabel van wie wat waar en 
wanneer vertaald heeft.
34 De traditionele titel Almagest is trouwens een Arabische verbastering van de Griekse bijnaam voor dit 
werk, oorspronkelijk gepubliceerd als Hè mathèmatikè syntaxis, Het wiskundige traktaat, bekend als Hè 
megistè (syntaxis), Het grootste (traktaat), wat al magisti werd in het Arabisch en almagestum in het Latijn. 
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moet men hier aan toevoegen dat men vanaf de twaalfde eeuw ook al vertalingen 
maakte rechtstreeks van het Grieks naar het Latijn: er zijn meer handschriften 
van de vertalingen uit het Grieks door Jacob van Venetië dan van de Arabisch-La-
tijnse werken van Gerhard van Cremona. In de 13e eeuw vertaalde Willem van 
Moerbeke (1215-1286) het verzameld werk van Aristoteles maar ook Proclus. 
Thomas (1225-1274) kende geen Grieks en vertrouwde op de talenknobbel van 
Willem van Moerbeke, maar twee generaties eerder had iemand zoals Robert 
Grosseteste (ca. 1170-1253) laat in zijn leven zelf Grieks geleerd en zijn eigen 
vertaling van de Ethica Nicomachea van Aristoteles gemaakt. Grosseteste was pro-
fessor aan en een van de eerste rectoren van de Universiteit van Oxford (gesticht 
in 1214): hij was een belangrijk filosoof en heeft als natuurwetenschapper impul-
sen gegeven aan het ontstaan van de experimentele methode.35 
Het Westen heeft dus lang niet alles te danken aan de Arabieren en aan Latijnse 
vertalingen van Arabische vertalingen van Griekse wetenschappers en filosofen. 
Er waren andere vertalingen beschikbaar en er was de neiging om zelf Grieks te 
leren. De westerse wijsbegeerte was zich trouwens ook al opnieuw zelfstandig aan 
het ontwikkelen voor dergelijke vertalingen beschikbaar werden: Boëthius (480-
525), Johannes Scotus Eriugena (ca. 810-877), Anselmus van Canterbury (1033-
1109), Petrus Abelaerdus (1079-1142) ... werkten allemaal voor de grote golf van 
vertalingen het Westen overspoelde en zij gaven het westerse scholastieke denken 
reeds haar eigenheid. Wel zullen de eigen werken van denkers zoals Avicenna en 
Averroës, in combinatie met een grotere hoeveelheid originele teksten van, met 
name, Aristoteles een enorme impuls geven aan de scholastiek van de 13e eeuw. 
Laat ons dus kort even de twee grootste islamitische denkers uit de middeleeu-
wen voorstellen: Ibn Sina of Avicenna, die de oosterse school vertegenwoordigt, 
en Ibn Rushd of Averroës, die de bekendste filosoof is uit Al Andalus. 
6. Ibn Sina / Avicenna
De grootste islamitische filosoof was de encyclopedische geleerde Ibn Sina of 
Avicenna (980-1037). Hij werd geboren in een dorpje nabij Boekhara in het hui-
dige Oezbekistan. Hij was een kind-genie dat zichzelf alle wetenschappen leerde 
en op 10-jarige leeftijd de Koran en grote delen van de seculaire literatuur uit 
het hoofd kende. Zijn vader was een hoge ambtenaar en zeer geïnteresseerd in 
35 Kenny (2005), p. 57.
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wiskunde en wijsbegeerte. Hij bracht voor zijn geniale zoon een filosofie-leraar 
in huis, die Avicenna in zijn autobiografie fijntjes introduceert als ‘Aboe Abdal-
lah an-Natili, die beweerde een wijsgeer te zijn’ (§ 5), maar die de wetenschap-
pen (Euclides en Ptolemaeus) en wijsbegeerte (met de Eisagogè van Porphyrius 
nog steeds en ook in Oezbekistan als eerste lectuur, cf. supra) duidelijk minder 
goed begreep dan zijn leerling, die de moeilijkheden aan zijn leraar uitlegde. Ibn 
Sina besloot dan maar zelf verder te studeren. De Metafysica van Aristoteles las 
hij veertig keer, tot hij de tekst uit het hoofd kende, zonder te begrijpen waar-
over dat boek nu eigenlijk ging. Maar op een dag (§ 9) bood een boekenver-
koper tegen sterke reductie een boek aan van Al Farabi (ca. 870-950): Over de 
bedoelingen van de Metafysica. Hierdoor snapte Avicenna eindelijk wat Aristote-
les met zijn Metafysica beoogd had, en was hij klaar om zelf te publiceren. Nog 
steeds een tiener genas Ibn Sina een lokaal heerser die tevergeefs volwassen artsen 
had geconsulteerd. ‘Geneeskunde is niet een van die moeilijke wetenschappen’ 
liet Avicenna optekenen in zijn levensverhaal (§ 10), maar zijn kennis van de 
geneeskunde gaf hem toegang tot de hofbibliotheek van Boekhara waar hij boe-
ken vond over alle mogelijke wetenschappen: ‘Ik zag boeken waarvan de namen 
voor velen onbekend zijn en die ik noch voorheen, noch ooit later zag.’36 Hij 
publiceerde op 21-jarige leeftijd al zijn eigen encyclopedie, maar was vooral 
geïnteresseerd in geneeskunde en wijsbegeerte. Vele Arabische filosofen waren 
trouwens getraind in de geneeskunde en in het recht. Anders dan in de westerse 
middeleeuwse wijsbegeerte, die tot in de 15e eeuw quasi exclusief in de handen 
was van geestelijken, waren de islamitische denkers leken. Zij oefenden medi-
sche en/of juridische beroepen uit. Zij schreven wel over religieuze onderwerpen, 
maar waren geen theologen (mutakallimin; kalam betekent theologie) en waren 
sociologisch niet afhankelijk van een religieuze instelling, zoals de westerse filo-
sofen-priesters en -monniken. Hun wereldbeeld was meer praktisch gericht door 
hun andere maatschappelijke positie. Zo was Avicenna lijfarts van verschillende 
lokale heersers, en schreef hij een overzichtswerk van de geneeskunde dat onder 
de titel Canon der Geneeskunde / Canon Medicinae lang het standaardhandboek 
voor de geneeskunde was in het Oosten maar ook aan westerse universiteiten tot 
in de moderne tijden.37 Zoals we hebben gezien, was vooral Zuid-Italië en met 
name de medische school van Salerno de grote mediator van Grieks-Arabische 
medische kennis naar de Latijnse wereld. Op filosofisch vlak schreef Avicenna 
een summa waarin hij alle takken van de wijsbegeerte behandelde, van de logica, 
36 Avicenna maakte vele rondreizen maar kwam voor zover wij weten nooit in Bagdad of meer westelijk 
gelegen steden. Het meest westelijke punt van zijn leven was Hamadhan in Iran, waar hij ook begraven 
ligt: ongeveer 400 km ten zuidwesten van Teheran en ongeveer 550 km ten noordoosten van Bagdad.
37 In het Nederlands is van Avicenna het korte Leerdicht der geneeskunst vertaald door M.M.J. Reyners, zie 
Avicenna (1991). De Canon Medicinae is aan de Universiteit van Leuven gebruikt tot 1650. 
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over de natuurkunde, de ethiek, de psychologie en de metafysica. Dit reusach-
tige werk draagt ook een therapeutische naam, Kitab al-Shifa, of Boek der Gene-
zing,38 maar handelt dus niet over geneeskunde, wel over de therapie van de ziel 
door de wijsheid, wat natuurlijk ook een thema is geweest in de Griekse filosofie 
sinds Socrates en, nog sterker, sinds de Hellenistische periode.39 Het werk van 
Ibn Sina, Kitab al-Shifa, of Boek der Genezing, stond in het Latijn bekend als de 
Sufficientia, wat enerzijds een verbastering lijkt van de Arabische titel maar 
anderzijds ook betekent dat het alle onderwerpen behandelde en het dus vol-
stond om deze ‘summa’ te lezen om genezen te worden van de onwetendheid. 
Ibn Sina geeft in vier delen een overzicht van de logica, de natuurwetenschap-
pen, de wiskunde en de metafysica of, zoals hij het zelf betitelde, ‘de goddelijke 
onderwerpen’. Het deel over wiskunde hield ook, in eeuwenoude Pythagoreïsche 
traditie en in overeenstemming met het antieke en middeleeuwse systeem van de 
zeven vrije kunsten, de wiskundige sterrenkunde en de wiskundige muziek-har-
monieleer in.40 Het bevatte verder delen over biologie, mineralogie, alchemie ... 
kortom over alle toen bekende wetenschappen. De filosofisch meest relevante 
delen waren die waarin hij over de menselijke constitutie (lichaam en ziel) sprak 
en tot theorieën over menselijke kennis kwam. In het deel over metafysica schreef 
hij over God en het Universum in de meest abstracte termen. Het boek werd 
in aparte delen vertaald naar het Latijn, en die bestudeerde men als zelfstandige 
traktaten. Zo spreekt men soms over zijn Metafysica als een onafhankelijk boek, 
of over het werk van Avicenna De Anima, Over de ziel, maar dit zijn dus eigenlijk 
onderdelen van het encyclopedische Boek der Genezing. Het staat buiten kijf dat 
dit werk een superieur niveau van kennis en inzicht vertegenwoordigt tegenover 
datgene waarover men in het Westen van de elfde eeuw en zelfs de twaalfde eeuw 
beschikte, zoals de uiteenzettingen van de zeven vrije kunsten in Het huwelijk van 
Philologia en Mercurius (De nuptiis Philologiae et Mercurii) van Martianus Capella 
(5e of vroege 6e eeuw) of de Etymologiae, een encyclopedie op basis van fanta-
sierijke etymologieën, geschreven door Isidorus van Sevilla (560-636).
38 De standaarduitgave van de Kitab al-Shifa in de Arabische tekst, in Caïro door I. Madkour e.a. (1952-
1983) telt niet minder dan 22 banden. De Latijnse vertalingen worden uitgegeven in het Avicenna Lati-
nus-project door de Union Académique Internationale en de Franstalige Académie royale de Belgique 
als onderdeel van het grote Corpus Philosophorum Medii Aevi-project waarin ook Averroës en Latijnse 
vertalingen van Plato en Aristoteles uitgegeven worden, voor Avicenna Latinus was de Belgische Simone 
Van Riet († 1993) de leidende editrice die tot in 1992 een hele reeks banden heeft uitgegeven.
39 Zie bijvoorbeeld Nussbaum (1994). Zie ook de titel van Al Razi vermeld supra in noot 29.
40 De zeven vrije kunsten vielen volgens de Latijnse benaming uiteen in het trivium en het quadrivium, de 
drie-sprong en de vier-sprong. Het eerste omvat de wetenschappen van het woord, de grammatica, de 
rhetorica en de dialectica; het quadrivium bestudeert de wetenschappen van het getal, ook in een opgang 
van simpel tot complex, met name de arithmetica, de geometrie, de astronomie en de musica.
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Tot de meest invloedrijke theorieën van Avicenna moet men, in de zijnsleer of 
ontologie, het onderscheid tussen essentie en existentie rekenen, en ook in de 
zielsleer of psychologie, in de kennisleer of epistemologie heeft Avicenna zeer 
belangrijke bijdragen geleverd die hebben doorgewerkt in de westerse wereld. 
Zijn meest tot de verbeelding sprekende bijdrage is ongetwijfeld zijn gedach-
ten-experiment van de zwevende man, waarmee hij zes eeuwen voor René Des-
cartes (1596-1650) een eigen bewijs gaf voor het denkende subject.41 Men beeldt 
zich in dat men weliswaar een lichaam heeft, maar dat dit lichaam vrij in de lucht 
zweeft en met niets in aanraking komt: dat de ledematen gespreid zijn zodat men 
ook zichzelf niet kan aanraken en een membraan de ogen bedekt zodat men zich-
zelf niet kan zien, en ook niets anders in de wereld, idem voor de andere zin-
tuigen: met andere woorden dat men geen enkele externe indruk krijgt van het 
eigen lichaam of ruimer van de materiële wereld door een van de zintuigen. Toch, 
argumenteert Avicenna, zal de zwevende man, zich van zichzelf bewust zijn en 
weet iedereen die zich een dergelijke situatie inbeeldt dat men zijn eigen existen-
tie zal affirmeren enkel en alleen door de werking van de eigen geest. Er is dus 
een manier van zelf-waarneming en dus een vorm van kennis die niet afhankelijk 
is van de zintuigen of van de externe wereld. En er is een deel in de geest dat 
weliswaar een materiële basis gebruikt, de hersenen, maar dat niet tot die materie 
herleid kan worden. Deze ziel is immaterieel en ook individueel want de zwe-
vende man is zich enkel van zichzelf bewust en niet van de menselijke soort. Dit 
zelfbewustzijn is ook aanwezig in de slaap en zelfs in de roes, dus het is iets anders 
dan de normale werking van de geest. 
We hebben reeds gezien dat Alexander van Aphrodisias rond 200 n. Chr. gespe-
culeerd had over de verschillende soorten of misschien beter stadia van het men-
selijk intellect, en ook andere laat-antieke commentatoren van Aristoteles hadden 
zich over dit probleem gebogen. Wordt de mens geboren met een geest die ver-
gelijkbaar is met een tabula rasa en leert men alles uit de waarneming en aflei-
dingen van waarnemingen, of zijn er toch bepaalde begrippen die in de geest 
aanwezig zijn van bij de geboorte, die a priori aanwezig zijn, zoals bijvoorbeeld 
het concept ‘ruimte’ of ‘causaliteit’ of ‘zijn’? De eerste Arabische filosoof Al Kindi 
(gestorven na 870) had hierover reeds gepubliceerd, maar het was een van de 
volgende filosofen die de meest invloedrijke theorie over het menselijk intellect 
zou formuleren. Al Farabi (870-950) genoot een zeer grote reputatie in de mos-
limwereld waar hij de tweede meester genoemd werd, i.e. na Aristoteles. Hij was 
afkomstig uit centraal Azië. Men weet niet met zekerheid waar hij werd geboren: 
41 In het Engels spreekt men meestal van ‘the flying or floating man’, zie Wisnovsky (2005), pp. 102-104, 
ook voor de mogelijke gelijkenissen met het Cogito van Descartes, wat Wisnovsky ontkent.
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in het huidige Turkmenistan, of Afghanistan of Oost-Iran ? Etnisch gesproken 
was hij misschien een Turk of een Pers.42 Hij werkte voornamelijk in Bagdad, 
Aleppo en Damascus, en creëerde een mix van Aristoteles, Plato, Neoplatonisme 
en de sterrenkunde van Ptolemaeus. Voor de Neoplatonisten is de materiële 
wereld een uitvloeisel (emanatie) van de toestand waarin alles een was: het Ene. 
Wanneer Al Farabi filosofie combineert met sterrenkunde, ziet hij de acht sferen 
van de sterren en de planeten, die volgens Aristoteles (Over de hemel, De caelo) 
en de hele antieke en middeleeuwse astronomie gebaseerd op Claudius Ptole-
maeus (87-150) in perfecte cirkelvormige bewegingen rond de aarde cirkelen, 
als emanaties van het Ene. Het Griekse woord ‘planeten’ betekent ‘dwaalsterren’ 
omdat zij, vanop de aarde gezien, onregelmatige bewegingen lijken te maken, 
maar sinds Plato (427-347) en Eudoxus van Cnidus (ca. 410 - ca. 350) had men 
een mathematische model opgesteld om hun bewegingen als een combinatie van 
perfecte cirkels te verklaren. Hun goddelijkheid was zo gered van de verschijnse-
len of ‘fenomenen’. In monotheïstische systemen bleven de planeten superieure 
intelligente levende wezens, geen goden meer zoals de antieke benamingen laten 
vermoeden, maar uitvloeiingen van het Ene dat men in een islamitisch (of chris-
telijk) Neoplatonisme met God vereenzelvigt.43 Nu is er volgens Al Farabi ook 
een tiende sfeer, een tiende goddelijke intelligentie, voortgevloeid uit het Ene, die 
het dichtst bij de aarde staat en ook in contact staat met de mensheid, en die de 
causa efficiens, de oorzaak is, die het mogelijk maakt voor de menselijke geest om 
kennis te verwerven. Deze intelligentie noemt men het actieve intellect omdat 
het kennis bij de mens activeert en dus de hoogste activiteit van de menselijke 
geest mogelijk maakt. Om het contact tussen het individuele menselijke intel-
lect en het supra-individuele, letterlijk en figuurlijk boven-aardse actieve intel-
lect te vatten, gebruikt men beelden zoals de stralen van de zon, die warmte en 
licht geeft zonder zelf iets te verliezen. In een meer moderne metafoor kan men 
denken aan radiogolven of satellietsignalen die de ene mens al beter ontvangt 
dan de andere. Voor gelovige moslims en christenen creëert deze theorie van het 
actieve intellect ernstige problemen: want als de hoogste intellectuele vermogens 
van de mens eigenlijk afkomstig zijn van een supra-individueel actief intellect, 
hoe zit het dan met morele oordelen en individuele morele verantwoordelijk-
heid? Ook roept deze theorie evidente vragen op over de onsterfelijkheid van de 
individuele ziel: wat blijft er bestaan na de dood, als er al iets blijft bestaan? Het 
materiële substraat (de hersenen: men spreekt in de middeleeuwse filosofie ook 
42 Reisman (2015), pp. 52-53.
43 De impetus-theorie van Johannes Philoponus (6e eeuw), de christelijke en kritische commentator van 
Aristoteles, zou de beweging van de planeten verklaren vanuit de impetus die de schepper-god in hen 
gelegd zou hebben en zo dus een stapje zetten in de richting van de onttovering van het wereldbeeld, zie 
noot 21.
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van het materiële intellect) verdwijnt met het afsterven van het lichaam, maar als 
de hoogste aspecten van de ziel of de geest in rechtstreeks verband staan met dat 
hemelse actieve intellect, moet men de dood dan zien als een opgaan in, een ver-
enigd worden met het actieve intellect en is er dan wel nog sprake van een indivi-
duele, onsterfelijke ziel? Men komt hier zeer dicht bij opvattingen die weliswaar 
geen problemen vormden voor Griekse of Romeinse heidenen,44 maar die niet 
compatibel lijken met de Koran of met de Bijbel. 
Avicenna maakte ook een onderscheid tussen essentie en existentie. Hij ver-
trekt in zijn zijnsleer of ontologie vanuit de modaliteiten van het zijn, namelijk 
noodzakelijk zijn, mogelijk (of niet mogelijk) zijn en contingent zijn. Men kan 
over het wezen, de essentia, van iets spreken los van de vraag of het echt bestaat 
(existentia). Men kan een hele definitie geven van een eenhoorn of een chimaera 
en zich een archetype van deze ‘dieren’ voorstellen in de geest, hoewel zij niet 
in de werkelijkheid bestaan of existeren, geen existentie hebben. De dingen die 
bestaan, kan men observeren in de materiële werkelijkheid en de dingen in het 
ondermaanse hebben als gemeenschappelijk kenmerk dat zij ontstaan en vergaan, 
zoals Aristoteles in zijn werk De generatione et corruptione, Over wording en ver-
gankelijkheid, al had opgemerkt. Deze dingen hebben dus een contingente exis-
tentie: zij zijn duidelijk mogelijk, want ze bestaan, maar ze bestaan niet noodza-
kelijk want ze ontstaan en vergaan. Ze zijn er nu eens wel en dan weer niet: hun 
existentie is contingent. Dit roept vragen op over hun essentie: de Platonische 
Vorm of Idee van bijvoorbeeld ‘mens’ of ‘paard’ of ‘roos’ en de modaliteit van het 
bestaan van dergelijke essenties. Bestaan de Vormen los van de dingen zoals Plato 
stelde, of enkel in de dingen zoals Aristoteles leerde? Bestond de Vorm of Idee 
van een roos of een Tyrannosaurus Rex voor er een roos of een T-Rex bestond, 
en bestaat de vorm of essentie van de T-Rex nu nog steeds, los van de existentie 
van een dergelijk dier in de wereld van vandaag? En betekent ‘bestaan’ hetzelfde 
wanneer men over een immateriële vorm of over een materieel dier spreekt? Deze 
universaliën-strijd is een heel lange en complexe strijd geweest en het is niet de 
focus van deze bijdrage.45 We keren terug naar de modale analyse van het zijn 
door Avicenna: hij definieert God en meende in zekere zin ook een bewijs voor 
zijn bestaan te leveren, door te stellen dat er omwille van de contingentie van 
de dingen in de wereld iets moet zijn dat hun contingent bestaan veroorzaakt, 
en dat zelf dus niet contingent kan zijn, maar noodzakelijk moet bestaan en dus 
eeuwig moet zijn: God. Het is dus een filosofie die ruimte laat zowel voor de 
44 Voor de laat-antieke opvattingen over een leven na de dood, is Cumont (2010) nog steeds het standaard-
werk.
45 Zie de Libera (1996b).
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wetenschappen gebaseerd op ervaring als voor een filosofische vorm van geloof, 
hoewel de meeste gelovigen in de islamitische en de christelijke middeleeuwen 
het met die laatste stelling niet helemaal eens zouden zijn. Als men God defini-
eert als een wezen bij wie essentie en existentie samenvalt en men ziet God als 
de Eerste Oorzaak, de schepper van de wereld, de zijnsgrond van de contingente 
dingen, dan moet men zich ook de vraag stellen of scheppen een noodzakelijk 
onderdeel van die essentie van God was en is, en eigenlijk moet men daarop dan 
positief antwoorden. De conclusie is dan dat God eigenlijk niet de vrije keuze 
had om de wereld wel of niet te scheppen, maar meteen moest en wellicht nog 
steeds moet scheppen, maar dan gaat in tegen het voluntarisme dat in de Joodse 
Bijbel en in de Koran vervat ligt. God schiep de wereld omdat hij dat wilde, en 
hij schiep de wereld een enkele keer, niet een oneindig aantal keren in de tijd of 
niet in een oneindig aantal parallelle universa. Het roept ook de vraag op of er 
dan ooit wel een tijd geweest is waarin de wereld niet existeerde, want als God 
vanuit zijn essentie, zijn wezen, verplicht is te scheppen, dan heeft hij de wereld 
‘meteen’ geschapen: is de wereld quasi of helemaal co-existent met God? Is de 
wereld dan ook eeuwig? Ook hier doemen dus weer een hele reeks vragen en pro-
blemen op, die echte problemen zijn: ook voor filosofisch geschoolde gelovigen, 
en niet enkel een bedreiging voor een naïef, orthodox geloof. Daarom zullen heel 
wat gelovige denkers Avicenna verdacht of gevaarlijk achten, en zeker vinden dat 
de gewone gelovigen met dit soort problemen niet in aanraking mogen komen 
want het zou hun geloof kunnen doen wankelen. Het werk van Avicenna heeft in 
elk geval een grote weerklank gekregen, zowel positief als negatief. Om maar een 
voorbeeld te noemen: het traktaat De ente et essentia, Over het zijn en het wezen 
van Thomas Aquinas is een reactie op deze leer van Avicenna, die hij trouwens 
van in de aanhef expliciet citeert. En termen zoals essentie en existentie leven 
natuurlijk voort tot in het moderne existentialisme dat de vraag stelde of de mens 
wel een essentie heeft dan wel zich telkens zelf gestalte moet geven in een indivi-
dueel gekozen existentie. Kortom, de invloed van Avicenna werkt indirect door 
op de westerse wijsbegeerte, en wel tot in de 20e eeuw. Dit heeft ook te maken 
met de reacties die zijn denken heeft opgeroepen in de islamitische wereld, en die 
ook weer gerecipieerd zijn in de filosofie van het Westen. Zo komen we tot de 
volgende twee denkers: Al Ghazali en Ibn Rushd.
7. Al Ghazali
In de islamitische wereld kwam de meest intelligente negatieve reactie van een 
zeer filosofisch aangelegde theoloog die geloofde dat de rede slechts tot op zekere 
hoogte mag gevolgd worden. Al Ghazali (1058-1111) werd geboren in Tabaran, 
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in oostelijk Iran en schreef de Tahafut al-falasifa, de Incoherentie van de filosofie, 
soms ook genoemd de Weerlegging van de filosofie, waarin hij met filosofische argu-
menten wilde aantonen dat de filosofen geen zekerheid kunnen bieden, elkaar en 
zelfs zichzelf tegenspreken, en men dus ultiem moet betrouwen op de openbaring 
van de Koran. Een gelijkaardige reactie tegen de filosofie kende men in het Wes-
ten met Petrus Damiani die de almacht van God benadrukte en het blinde geloof 
voorstond, maar dat op een veel minder filosofische manier argumenteerde. Al 
Ghazali is zelf een briljant filosoof, maar hij vindt de filosofie op sommige vlak-
ken te gevaarlijk. Hij had waardering voor de logica en de kennisleer, waarover hij 
zelf twee werken publiceerde, en die hij zelfs als noodzakelijk zag om een weten-
schappelijke theologie te ontwikkelen. Dat deel van de filosofie mag of moet zelfs 
door iedereen bestudeerd worden. De ethiek en de politiek zijn ook nuttig, hoe-
wel Al Ghazali stelt dat het meeste, zo niet alles, dat morele en politieke filoso-
fen hebben gezegd ook aanwezig is in de Heilige Schrift en in de volkswijsheid, 
maar het is zeker niet schadelijk om die delen van de filosofie te bestuderen, 
voor zover ze in overeenstemming kunnen gebracht worden met de Koran en 
de overlevering over de profeet, de Hadith. Anders is het gesteld met de meer 
speculatieve delen van de filosofie: theorieën over God, de wereld en de ziel die 
in tegenspraak kunnen zijn met het geloof. Maar ook hier nuanceert Al Ghazali 
toch. Zijn Tahafut al-falasifa bespreekt 20 punten waarop de filosofen dwalen.46 
Drie van deze stellingen stelt Al Ghazali gelijk met ongeloof, namelijk de stelling 
dat de wereld eeuwig is, dat God geen kennis heeft van particuliere dingen maar 
enkel van universaliën, en dat de mens weliswaar onsterfelijk is naar de ziel, maar 
niet lichamelijk kan verrijzen. Dat God geen kennis zou hebben van particuliere 
dingen roept natuurlijk de vraag op of God dan wel onze zonden kent? Dit zou 
de hele religieuze moraal op de helling zetten. Op een hele reeks andere punten 
beschuldigt Al Ghazali de filosofen ervan ketters te zijn, wat natuurlijk ook geen 
prettige beschuldiging was in de middeleeuwen. Het gaat dan om stellingen zoals 
dat God geen attributen heeft en dus eigenlijk niet gekend kan worden, of dat de 
wereld automatisch voortgevloeid is uit (een neoplatonische) God en niet door 
zijn wils-act geschapen is. Op een klein aantal punten verwijt hij filosofen dat 
ze onvoldoende argumenten hebben voor hun stellingen, of inconsistent zijn, 
zonder hen van religieuze misdaden te beschuldigen. Zijn visie op de verhou-
ding van geloof versus rede geeft dus duidelijk voorrang aan het geloof. Toch 
was Al Ghazali zelf een briljant filosoof: in zijn kritieken op de filosofie heeft hij 
eigenlijk zeer moderne standpunten ingenomen. Hij had kritiek op het begrip 
46 Een korte samenvatting bij Rudolph (2013), pp. 59-60; zie ook de goede bespreking van de controverse 
in Flasch (2010), pp. 123-152, met daaropvolgend (pp. 153-174) de kritiek van Albertus Magnus (1200-
1280) op Averroës.
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causaliteit omdat dit zo veel problemen creëerde wanneer men over de schepping 
van de wereld door God nadenkt. Hij kwam in zijn fundamentele kritiek op 
causaliteit zeer dicht bij het moderne scepticisme van David Hume (1711-1776). 
Door na te denken over eeuwigheid en een schepping in de tijd, waren gelovige 
filosofen ook gedwongen dieper na te denken over het concept tijd. Augustinus 
(354-430) had zich in boek XI van zijn Belijdenissen of Confessiones al verdedigd 
tegen Grieks-heidense kritieken op het Genesis-verhaal en de spottende vraag wat 
God eigenlijk uitgespookt had in de tijd voor hij de wereld geschapen had? Was 
de Almachtige God dan een power-nap aan het nemen? Augustinus had geant-
woord dat tijd eigen is aan de wereld, omdat het een telling is van de bewegingen 
van de zon, de maan en de planeten, en het dus nonsensicaal is te spreken van 
‘tijd’, van ‘voor’ of ‘nà’, als er geen wereld en dus helemaal geen omwentelingen 
waren, ergo ook geen tijd. Dit was nog in overeenstemming met de Aristoteli-
aanse opvatting van tijd, als iets compleet externs, dat te maken heeft met een 
indeling in uren en dagen en weken en maanden, dus een telling of ritmering van 
de bewegingen van de aarde en de relevante hemellichamen. Augustinus had ook 
al een stap gezet in de richting van de subjectivering van de tijd in zijn indrin-
gende analyses van het geheugen en van de impact van de menselijk psychè op 
de verkorting of de verlenging van de tijd in onze beleving van gebeurtenissen 
of van verveling. Maar Al Ghazali heeft nog een verdere stap gezet in de richting 
van het intern-subjectief maken van de tijd: het is de menselijke geest die zich de 
werkelijkheid op die manier voorstelt, maar er is geen reden om aan te nemen 
dat ‘tijd’ een objectieve eigenschap van de wereld is, extern aan onze geest. Hier 
is Al Ghazali een verre voorloper van Immanuel Kant (1724-1804). Een islami-
tisch tegenstander van de Arabische middeleeuwse filosofie komt in zijn kritieken 
op de wijsbegeerte opvallend dicht bij een van de coryfeeën van de Verlichting. 
Veel paradoxaler dan dit kan het niet worden. Dit laat zien hoe ongeïnformeerd 
of bevooroordeeld kritieken zijn zoals die van Russell, die beweerde dat er geen 
grote denkers te vinden waren in de islamitische middeleeuwen.
8. Ibn Rushd / Averroës
De man die Al Ghazali uitvoerig van antwoord diende was Ibn Rushd of Aver-
roës (1126-1198), die, zoals gezegd, leefde en werkte in Andalusië: Córdoba en 
Sevilla. Hij was opgeleid als arts en als rechtsgeleerde en was ook jarenlang een 
Qadi, die de sharia, de islamitische wetgeving, toepaste. Maar als filosoof was hij 
door en door een rationalist, beïnvloed door twee andere Andalusische filosofen, 
Islam & christendom.indd   183 26/04/18   09:49
184 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
Ibn Bajja alias Avempace (ca. 1090-1139) en Ibn Tyfayl (1110-1185).47 Maar 
zijn grootste inspiratie was Aristoteles, van wie hij zowat het hele œuvre heeft 
becommentarieerd. In het Westen zal hij daarom gewoon bekend staan als ‘de 
Commentator’. Averroës deed dat voor sommige werken zelfs drie keer, in de zin 
dat hij drie soorten commentaren schreef op de werken van Aristoteles. De korte 
commentaren waren een soort samenvattingen, de middellange wat wij commen-
taren zouden noemen, gericht op de hoofdgedachten en de problemen van de 
teksten. De lange commentaren bevatten ook de volledige tekst van het betrok-
ken werken, die zo regel per regel uitgelegd werden.48 Deze commentaren, vooral 
de lange op vijf sleutelwerken van Aristoteles,49 waren van onschatbare waarde 
voor het Westen en van groot belang voor de verdere wijsgerige ontwikkeling 
van de middeleeuwse scholastiek en van de renaissance. In de islamitische wereld 
hebben ze veel minder succes gehad en veel van deze commentaren zijn zelfs niet 
in het Arabische origineel bewaard.50 Hier heeft Al Ghazali het pleit gewonnen. 
Na Averroës en ondanks zijn briljante weerlegging van Al Ghazali wordt de filo-
sofie in de islamitische wereld naar de marginaliteit verwezen.
Ibn Rushd publiceerde zijn antwoord op Al Ghazali onder de titel Tahafut al 
Tahafut, De incoherentie van de incoherentie. In het Latijn zou dit bekend staan als 
de Destructio destructionum philosophiae Algazelis: de Vernietiging van de vernieti-
ging van de filosofie van Al Ghazali.51 Hij weerlegde punt voor punt de kritieken 
van Al Ghazali en ging in op al zijn argumenten over de eeuwigheid versus de 
geschapenheid van de wereld, over de vraag van predestinatie en de kennis van 
God van contingente gebeurtenissen uit de toekomst, over causaliteit, over de 
47 Zie Herman De Ley, Van Al Andalus tot katholiek Spanje, Hoofdstuk 2: Filosofie van al-Andalus, op http://
www.cie.ugent.be/RUG/deley21_2.htm. Het bekendste werk van Ibn Tufayl is Hayy ibn Yakzân, letterlijk 
vertaald: ‘De Levende, Zoon van de Wakende’, over een kind dat opgroeit op een verlaten eiland en zich 
zelf kennis van de hele wereld aanleert en tot kennis van God komt; het is in het Latijn vertaald en bekend 
als de Philosophus Autodidactus. Het gaf waarschijnlijk inspiratie aan Daniël Defoe voor Robinson Crusoë 
(1719). Het is in het Nederlands vertaald als Ibn Ṭufayl (2008).
48 Zijn Aristoteles-commentaren zijn uitgegeven door The Medieval Academy of America in het Corpus 
Commentariorum Averrois in Aristotelem. Cambridge, Mass.: meer dan 50 volumes zijn verschenen in Ara-
bische, Hebreeuwse en Latijnse versies. De Latijnse versies zijn uitgegeven in Venetië tussen 1560-1562 
en 400 jaar later herdrukt in 14 banden als Aristoteles & Averroes (1962).
49 Er zijn lange commentaren op Aristoteles, Analytica Posteriora (over bewijsvoering), op de Fysica, De Caelo, 
De anima en de Metafysica. Er zijn middel-lange commentaren op alle werken, en korte commentaren 
op de logische en natuurkundige geschriften, inclusief De Anima en Metafysica. Een deel van de lange 
commentaar op Aristoteles, De anima is beschikbaar in Franse pocket-uitgave, Averroès (1998), met een 
commentaar van Alain de Libera die tweemaal zo lang is als de commentaar van Averroës.
50 Corbin (1986), p. 338 onderstreept ook het belang van middeleeuwse joodse filosofen in Spanje en de 
Provence voor het bewaren van het œuvre van Averroës: zij maakten vertalingen naar het Hebreeuws of 
transliteraties van het Arabisch naar het Hebreeuws en hebben zo werken bewaard die ook niet in het 
Latijn beschikbaar waren. 
51 Een Engelse vertaling is beschikbaar: Ibn Rushd (1954).
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onsterfelijke ziel en de opstanding der lichamen op het einde der tijden, enzo-
verder. Ibn Rushd argumenteerde dat de filosofie de hoogste vorm van kennis is, 
en noodzakelijk voor het geloof. Dit punt beargumenteerde hij ook in een werk 
dat bekend staat als Het definitieve traktaat, waarin hij schrijft over de verhouding 
tussen rede en geloof, tussen openbaring en filosofie, en bewijst dat filosofie nood-
zakelijk is en eigenlijk boven de theologie staat.52 Als rechter schreef Averroës het 
traktaat ook vanuit die logica: is het toegestaan om filosofie te beoefenen of niet? 
Is het meer dan enkel toegestaan, is het misschien aanbevolen of zelfs verplicht 
om filosofie te studeren? Averroës concludeert dat het noodzakelijk is om filosofie 
te studeren om de Koran goed te begrijpen, maar hij is een elitarist die beseft dat 
de meeste mensen niet in staat zijn om tot een volledig redelijk wereldbeeld te 
komen. De Koran of de verhalen in de Hadith gebruiken beelden en symbolen 
omdat de meeste mensen niet in staat zijn om op een abstract niveau na te den-
ken. Enkel de filosofie kan de waarheid volledig recht doen. Tegenstanders heb-
ben Averroës en zijn volgelingen ervan beschuldigd dat hij de leer van de dubbele 
waarheid verdedigde, in de zin dat iets waar kan zijn in de filosofie dat niet waar 
is in het geloof, en omgekeerd. In werkelijkheid was er voor Ibn Rushd maar een 
waarheid maar wel twee manieren om die waarheid te communiceren. Daarbij is 
de filosofische manier om de ene waarheid te verkondigen duidelijk de hoogste. 
Die plaatsen waarop de Koran schijnbaar in tegenspraak is met het rationeel ver-
worven wereldbeeld moet men via een allegorische of andere uitleg in harmonie 
brengen met de filosofische waarheid, maar niet iedereen dient deze hogere versie 
van de ene waarheid te vernemen. Averroës becommentarieerde de Republiek van 
Plato – de Politica van Aristoteles waren om onduidelijke redenen nooit naar het 
Arabisch vertaald en ontbreken dus in de islamitische politieke theorie.53 Plato 
was geen democraat: met zijn concept van de edele leugen argumenteerde hij 
dat men de niet-filosofische bevolking met mythes tot aanvaardbaar gedrag moet 
brengen.54 Averroës was een gelijkaardige elitarist. Het is moeilijk te zeggen of hij 
een echte vrijdenker was binnen zijn eigen intellectuele kringen, maar hij was in 
elk geval de opvatting toegedaan dat ‘de gewone man’ een al te allegorische inter-
pretatie van de Koran niet aankon.
52 Averroës (2006). Gouguenheim (20132), p. 129 gebruikt een term met wel heel negatieve connotaties 
wanneer hij het een sharia-traktaat en een fatwa noemt. Het is de Koran die de filosofie toelaat, stelt hij, 
maar men kan het citeren in de eerste paragraaf van Het Beslissende Woord van Koran-verzen zoals Soera 
7, 185 (‘Hebben zij er niet over nagedacht...;’ etc.) die rationele reflectie aanbevelen, ook als een retorisch 
middel zien om de tegenstanders te overtuigen, i.e. de theologen en gewone gelovigen die enkel de Koran 
en vaak enkel een letterlijke interpretatie van de Koran volgen. 
53 Wat niet betekent dat er geen politieke theorie was of geen erfenis van de Arabieren, zoals Gouguenheim 
(20132) schrijft op p. 132: zie de eerste 180 pagina’s van Lerner & Mahdi (1963). 
54 Zie Praet (2010).
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Er is een sterke invloed uitgegaan van Averroës en van de herontdekte Aristoteles. 
Men heeft vanaf de 19e eeuw in de Forschung gesproken van Latijnse Averroïsten 
of van radicaal Aristotelianisme, en gewag gemaakt van een beweging met men-
sen zoals Siger van Brabant (1235-1282) en Boëthius van Dacië (Denemarken 
of Zweden, † ca. 1284). Hoewel de hedendaagse specialisten veel voorzichtiger 
zijn geworden in het gebruik van de term Averroïsten of het spreken over een 
beweging – de Libera noemt het een mythe – is de impact duidelijk. In 1270 
en nogmaals in 1277 werden door Étienne Tempier, de bisschop van Parijs, 219 
thesen veroordeeld, die op Aristoteles, Averroës of andere filosofen terug gingen 
en als incompatibel verklaard werden met het christelijke geloof. Het ging om 
stellingen bijvoorbeeld dat men niets mag aannemen dat niet zelf-evident is of 
afgeleid uit zelf-evidente principes, dat de filosofie de hoogste vorm van ken-
nis is, dat men God niet kan kennen, dat God geen particuliere dingen kent 
en andere thema’s die we al ontmoet hebben in de debatten tussen Avicenna en 
Al Ghazali, en waarop Averroës geantwoord had. Het monopsychisme, dus de 
theorie dat er één actief intellect is, dat door alle menselijke zielen (psychè in het 
Grieks) gedeeld wordt, en de theorie over de eeuwigheid van de wereld waren 
de belangrijkste punten voor de Latijnse Averroïsten. Vanuit de evolutie van de 
westerse samenleving is de belangrijkste vraag natuurlijk of de theologie over de 
filosofie en wetenschappen kan waken, dan wel de filosofie en de wetenschappen 
over de theologie, of dat beide twee aparte disciplines zijn die met elkaar niets 
te maken hebben. Ernest Renan, een beroemde oriëntalist en professor aan het 
Collège de France, heeft met zijn Averroès et l’averroïsme van 1861 in Averroës 
en zijn interpretatie van de Griekse filosofie de verre oorsprong gezien van de 
Verlichting. De impact van de Arabische geleerden op de Latijnse filosofie en 
theologie van de 13e eeuw was voor hem de start van het westerse vrijdenken: de 
ontvoogding van de wijsbegeerte van de controle en de censuur door de Kerk. 
Men had al meermaals geprobeerd om de lectuur van bepaalde teksten, met 
name van Aristoteles, te verbieden in de middeleeuwse universiteiten, maar het 
was duidelijk dat men die toch bleef lezen en becommentariëren.55 De veroorde-
ling van die 219 stellingen in 1277 vermeldde geen namen maar ging er dus wel 
vanuit dat er in de Artes-faculteit van de Sorbonne over stellingen gediscussieerd 
werd die de kerkleiders als ongelovig of ketters beschouwden. Siger van Brabant 
en Boëthius van Dacia verlieten Parijs omdat minstens een deel van die stellin-
gen aan hun radicale werken gerelateerd konden worden. Siger is in onduidelijke 
omstandigheden aan zijn einde gekomen: hij werd vermoord, is terechtgesteld of 
pleegde zelfmoord. We weten het niet zeker. Boëthius belandde een tijdlang in de 
55 Zie het online artikel ‘Condemnation of 1277’ van Hans Thijssen in The Stanford Encyclopedia of Phi-
losophy, op http://plato.stanford.edu/cgi-bin/encyclopedia/archinfo.cgi?entry=condemnation. 
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gevangenis en sloot zich op het einde van zijn leven aan bij de Dominicanen: 
de orde van Thomas Aquinas en ook de orde die het dichtst bij de Inquisitie 
was betrokken.56 Thomas publiceerde een werk tegen de Averroïsten of men-
sen die hij om tactisch-retorische redenen Averroïsten noemde, over het mono- 
psychisme, De unitate intellectus, dat in de moderne uitgaven als bijtitel con-
tra Averroistas krijgt. Er is ook een iconografie ontwikkeld van de zogenaamde 
triomf van Thomas over Averroës waarbij een man met tulband en Arabische 
klederdracht afgebeeld wordt letterlijk onder de voeten van de Italiaanse profes-
sor theologie aan de Sorbonne. In een analyse van de longue durée zijn het echter 
de Averroïsten die hun opvattingen over geloof versus rede, openbaring versus 
wetenschap hebben doorgezet, althans in het Westen. 
Conclusie
De studie van de middeleeuwen is lang door vooroordelen geteisterd. De term 
zelf is door intellectuelen van de zelfverklaarde renaissance gebruikt om de eeu-
wen tussen de geïdealiseerde oudheid en zichzelf als een betreurenswaardig lange 
periode van intellectuele zwakte te duiden: een geestelijke dip die men eigenlijk 
best gewoon zou vergeten. In de moderne geschiedschrijving van de filosofie is 
die attitude dominant geweest tot een paar decennia geleden. Hegel zei in zijn 
Vorlesungen letterlijk dat hij met figuurlijke zevenmijlslaarzen over de periode 
heen zou springen,57 en wanneer men zijn bespreking van de duizend jaar antieke 
wijsbegeerte op kwantitatief en kwalitatief vlak vergelijkt met die van de duizend 
jaar middeleeuwse wijsbegeerte dan is het snel duidelijk waar zijn voorkeur ligt. 
Heel wat moderne overzichten volgen nog steeds die negatieve instelling door de 
middeleeuwen gewoon over te slaan of zeer beknopt te behandelen. Daar komt 
nog een ideologische vooronderstelling bij, namelijk dat religieuze filosofie, het 
weze islamitische of christelijke, geen echte filosofie kan zijn, omdat men binnen 
de grenzen van een openbaring dient te opereren. Misschien is er in het geval van 
de Arabische wijsbegeerte zelfs ook nog sprake van een koloniaal of ‘oriëntalis-
tisch’ (in de zin van Edward Saïd) vooroordeel, waarbij men, tegen alle evidentie 
56 Van Brabant (1992). Men is een beetje hyperkritisch geworden (zie Thijssen supra) en wil van het feit dat 
men niet alle veroordeelde stellingen kan koppelen aan specifieke teksten van specifieke auteurs afleiden 
dat men tegen een stroman vocht, maar niet alle discussies zijn in geschreven vorm tot ons gekomen, en 
er zijn voldoende aanwijzingen om te weten wie en wat men beoogde.
57 Op een totaal van 2337 pagina’s bevatten de Vorlesungen van Hegel een inleiding van 240 pp.; de behande-
ling van de oudheid telt 1275 pp.; die van de middeleeuwen slechts 232 pp.; en de periode van de Nieuwe 
Tijden: 581. De middeleeuwen beslaan dus in relatieve zin vijf keer minder bladzijden dan de oudheid en 
in absolute zin minder pagina’s dan de inleiding.
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in, herhaalt dat de Arabieren enkel de rol van opslagplaats en doorgeefluik heb-
ben gespeeld, maar zelf niets origineels aan de erfenis van de Griekse wijsbegeerte 
of wetenschappen hebben toegevoegd. We hebben meerdere voorbeelden gege-
ven van originele filosofische bijdragen, die een enorme impact hebben gehad 
op de Latijnse middeleeuwse wijsbegeerte. Sommige ideeën vertonen zelfs grote 
gelijkenissen met de start van de moderne wijsbegeerte: de methodische twijfel 
en het cogito, ergo sum van Descartes. Andere pistes hebben doorgewerkt, direct 
of indirect, tot in de Verlichting: Al Ghazali als voorloper van Hume en Kant. 
Wel zijn de Arabische filosofie en de Arabische intellectuele wereld als geheel 
vanaf de 13e eeuw minder creatief geworden en hebben ze zich afgesloten van 
externe invloeden en zelfs de eigen filosofen zoals Ibn Rushd afgewezen. Op een 
paar uitzonderingen na zijn er geen belangrijke islamitische filosofen meer na 
hem, en valt de wisselwerking ook stil. Men leest de nieuwe westerse filosofen 
van de 13e, 14e of 15e eeuw niet in de Arabische wereld, en het lijkt ook alsof 
zij niets meer te bieden hebben aan het Westen. De oorzaken van deze impasse 
vallen echter buiten de grenzen van dit essay. 
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De Derde Kruistocht in context: 
paradoxen, nieuwsgierigheid en 
voortleven
Jonathan Phillips
Royal Holloway, University of London
Dit essay1 zal een aantal van de talrijke concurrerende spanningen op het vlak 
van motivatie, ideologie en uitvoerbaarheid verkennen die ontstonden door en 
tijdens de kruistochten. De Eerste Kruistocht werd in gang gezet in 1095, toen 
paus Urbanus II opriep tot de bevrijding van Jeruzalem van de Turken. Vier jaar 
later veroverden de ridders van West-Europa de heilige stad en vestigden ze een 
reeks territoria in de Levant. Na verloop van tijd begonnen de moslims terug te 
vechten, en tegen 1187, onder het leiderschap van Saladin, versloegen ze de Fran-
ken, zoals de bezetters werden genoemd, en recupereerden ze Jeruzalem. In dit 
artikel ligt de focus op de Derde Kruistocht (1187-1192): de campagne die werd 
gevoerd in de nasleep van deze aardschok. Populaire geschiedenisboeken schilde-
ren dit vaak af als de grote clash tussen Richard Leeuwenhart en Saladin, tussen 
christendom en islam.2 Ze beschrijven veldslagen en belegeringen; soms wijzen 
ze ook op de verdeeldheid tussen Richard en Filips Augustus, en op het feit dat 
de kruistocht er niet in slaagde Jeruzalem te heroveren. Dergelijke elementen zijn 
uiteraard van groot belang in een analyse van de Derde Kruistocht, maar ze zijn 
ook symptomatisch voor meer gedetailleerde behandelingen van de expeditie, 
die het onderwerp tot nu toe nog niet in een bredere context hebben geplaatst.3 
Deze bredere aanpak benadrukt bijvoorbeeld de diversiteit van de deelnemers 
aan de christelijke en moslimstrijdkrachten, waardoor de kruistocht meer is dan 
de binaire Richard-Saladin-tegenstelling. Dankzij de studies van Anne-Marie 
1 Deze tekst werd voor dit boek uit het Engels vertaald door Jan Nelis, en verscheen eerder bij de Ecclesi-
astical History Society als Phillips (2015a). Hij was en is opgedragen aan de nagedachtenis van Dr. John 
Doran (1966-2012), een uitmuntend wetenschapper en een man met een waarlijk warm hart, die veel te 
vroeg van ons is weggerukt. 
2 Reston (2001) is zo’n voorbeeld. Lewis (1993), pp. 12-13 biedt een academischer perspectief, alhoewel het 
de lijn van de ‘botsing der beschavingen’ volgt.
3 Dit is mijn lange-termijndoel in een boek over de Derde Kruistocht voor Yale University Press.
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Eddé beginnen de scherpe religieuze en politieke tegenstellingen in door 
Saladin beheerde grondgebieden duidelijker te worden, terwijl het werk van 
Graham Loud aan Latijns-christelijke kant, ver van de gebruikelijke focus op 
Richard en Filips, Frederik Barbarossa in beeld heeft gebracht.4 De Duitse kei-
zer stond aan het hoofd van wat waarschijnlijk het grootste westerse leger was, 
en de militaire en strategische bedreiging die hij vormde voor het islamitische 
Nabije Oosten is slechts één voorbeeld van zaken die aan grondig onderzoek die-
nen te worden onderworpen. De belangrijke kruistochtbijdragen van Sicilië, Pisa 
en Vlaanderen zijn dat ook. Het hanteren van een breder perspectief kan een 
veelheid aan motieven in kaart brengen, en eens die zijn geïdentificeerd kan men 
bestuderen wat hun invloed was op de betrokkenheid van individuen en groe-
pen, en vervolgens gaan kijken naar hun relaties met zowel hun geloofsgenoten 
(christelijk of moslim) als met diegenen die ze bestreden.
Het moet gezegd dat tijdgenoten soms verward waren door wat er gebeurde. Ibn 
Jubayr, een Spaanse moslimpelgrim die in augustus-september 1184 door het 
koninkrijk van Jeruzalem trok, schreef: 
Een van de verbazingwekkende zaken waarover gesproken wordt, is dat de 
vuren van onenigheid branden tussen de twee partijen, moslims en christenen, 
en dat twee legers zich opstellen in slagorde, terwijl islamitische en christelijke 
reizigers komen en gaan tussen de twee kampen zonder enig probleem. In dat 
verband zagen wij (...) het vertrek van Saladin met al zijn moslim troepen om de 
burcht van Kerak te belegeren (...) terwijl de karavanen met succes van Egypte 
naar Damascus bleven trekken, door de landen van de Franken heen, zonder 
dat zij gehinderd werden. Op dezelfde manier reisden moslims voortdurend 
van Damascus naar Akko (door Frankisch grondgebied), en hetzelfde geldt voor 
christelijke handelaars: geen enkele werd in moslim-gebied tegengehouden of 
lastig gevallen. 5 
Op dezelfde wijze verkozen vele Engelse kruisvaarders, die antwoordden op de 
wanhopige smeekbedes van patriarch Heraclius van Jeruzalem tijdens zijn bezoek 
aan het Westen in 1184-1185, om naar huis te keren toen ze bij hun aankomst 
in de Levant in de daaropvolgende paasperiode ontdekten dat er een driejarige 
wapenstilstand was afgesloten tussen de Franken en Saladin.6 
4 Eddé (2011), pp. 67-270; Loud (2010).
5 Broadhurst (1952), pp. 300-301.
6 Stubbs (1967), vol. 1, p. 359; Phillips (1996), pp. 251-264.
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Twee onderwerpen zijn van bijzonder belang voor dit essay: ten eerste, handel 
tussen christenen en moslims, ten tweede, de Latijns-christelijke interpretatie van 
de islam ten tijde van de Derde Kruistocht. In dit laatste punt zullen we culturele 
en diplomatieke interactie onder de loep nemen, met de bedoeling de verschillen 
in perceptie van moslims door kruisvaarders uit Europa en door Frankische kolo-
nisten in de Levant bloot te leggen.
1. De rol van Genua
De eerste bekommernis van dit artikel wordt goed geïllustreerd door de case 
study van een bijzonder intrigerende groep: de Genuezen. Wegens haar voor-
naamste raison d’être als handelsstad onderhield Genua complexe relaties die het 
Ligurische kustgebied in noord-oost Italië, waar Genua zich bevindt, in contact 
brachten met moslims in Iberië, Noord-Afrika en het Nabije Oosten. Tegelijker-
tijd waren de Genuezen natuurlijk ook Latijnse christenen; Genua was de zetel 
van een aartsbisdom. Via een vrij uitgebreide deelname aan de Eerste Kruistocht 
en zijn onmiddellijke nasleep waren de Genuezen sterk vertegenwoordigd in het 
Heilige Land middels handel en (stedelijk georiënteerde) aanwezigheid in onder 
andere Antiochië, Jaffa, Akko en Caesareia.7 Verder was de stad Jubayl (beter 
bekend als Byblos, vandaag als Jubail in Libanon) in handen van de Genuese 
Embriaci-familie. Toen Saladin de Franken verpletterde in de Slag bij Hattin in 
juli 1187 waren de Genuezen dan ook direct betrokken. Dankzij hun zeemans-
kunst waren ze bij de eersten om nieuws over de vreselijke gebeurtenissen naar 
het Westen te brengen. Een brief van de Genuezen uit augustus 1187 smeekte 
paus Urbanus III om de kolonisten in de Levant te helpen; er werd ook melding 
gemaakt van het verlies van delen van hun grondgebied en van ‘het vergieten van 
het bloed van een aantal van onze meest vooraanstaande burgers’.8 De enige stad 
die aan Saladins opgang kon weerstaan was Tyrus. Volgens de Genuese anna-
len-schrijver en tijdgenoot Ottobono Scriba hadden zijn collega’s een vooraan-
staande rol gespeeld in de verdediging van de stad. Dit wordt ook erkend in een 
oorkonde (einde 1187) van de overblijvende baronnen van Outremer, die 
beseffend dat zij het Heilige Land zouden verliezen, bij algemene instemming 
vrijgeleide gaven naar en van Tyrus aan de Genuezen, op basis van de regel dat 
7 Deze gebeurtenissen worden besproken in de inleiding op Hall & Phillips (2013), pp. 11, 32-36. De 
teksten kunnen worden geraadpleegd in Puncuh et al. (1992-2002), vol. 1/1, pp. 97-102, 182-183, vol. 
1/2, pp. 152-160. 
8 Roger van Howden, Gesta Henrici II et Ricardi I, 2: 11-13 (Hall & Phillips (2013), pp. 213-215).
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zij geen enkele vorm van tolrechten betaalden op de goederen en transacties die 
hun import en export uitmaakten over land of over zee, omdat zij de Genuezen 
alert vonden en in staat van paraatheid om de stad te verdedigen, en omwille 
van hun bereidheid om de koning en de koningin loyaal te dienen. 
Verschillende eigendommen in Tyrus werden ook aan de Genuezen gegeven.9 De 
wens van de Genuezen om als goede christenen weerstand te bieden aan de mos-
lims was dus verweven met hun verlangen om het economische potentieel van de 
stad te bevorderen. De Liguriërs hadden tot nu toe trouwens geen privileges of 
territoriale concessies in Tyrus en ze slaagden erin, zoals de royale voorwaarden 
van de overeenkomst het aangaven, hun positie te versterken als gevolg van de 
hoogdringendheid van de situatie en van hun bereidheid de vijand te confronte-
ren.
De nood van Genua om haar status in het koninkrijk Jeruzalem aan te zwenge-
len kreeg een sterke impuls door de uitdaging die de heerschappijen van Boude-
wijn III (1143-1163) en Amalrik (1163-1174) betekenden voor haar rechten. 
In het begin van de eeuw, uit erkentelijkheid voor hun rol in de verovering van 
het Latijnse Oosten tijdens de Eerste Kruistocht, had Boudewijn I (1100-1118) 
Genua een aantal handelsvoorrechten toegekend; hij had die in gouden letters 
laten inschrijven in het Heilige Graf, in een merkwaardige juxtapositie van het 
heilige en het seculiere (alhoewel dergelijke praktijken niet ongekend waren 
elders in de Latijnse wereld).10 Amalrik was echter nauw verbonden met Genua’s 
bittere rivalen, de Pisanen, wat leidde tot een poging om de Ligurianen te margi-
naliseren. Tijdens de jaren 1160, 1170 en 1180 schreven opeenvolgende pausen 
de heersers en vooraanstaande figuren van het koninkrijk aan in pogingen om 
dit op te lossen. Nog in 1186 had paus Urbanus III de patriarch van Jeruzalem 
en de prior en kanunniken van het Heilige Graf aangespoord de positie van de 
Genuezen in ere te herstellen.11 Met dit in het achterhoofd boden de traumati-
sche gebeurtenissen van 1187-1188 de mogelijkheid om het politieke en eco-
nomische evenwicht in het Heilige Land te herformuleren, een situatie die een 
bijkomende impuls lijkt te hebben gekregen door het feit dat de verdediging van 
9 Belgrano & Imperiale (1923), pp. 23-24 (Hall & Phillips (2013), p. 145). Het document bevindt zich 
in Puncuh et al. (1992-2002), vol. 1/2, pp. 135-137 (Hall & Phillips (2013), pp. 215-216). Voor een 
discussie van het toekennen van voorrechten aan Genua en Pisa in deze periode, zie Jacoby (1997), pp. 
187-238.
10 In de kathedralen van Mainz en Speyer bijvoorbeeld stonden voorrechten vermeld in opschriften, zie: 
Hergemöller (2000), pp. 118-123, 184-188. Met dank aan Professor Felicitas Schmeider voor deze bron.
11 Deze strijd wordt besproken in de inleiding op Hall & Phillips (2013), pp. 24-27. De relevante pauselijke 
brieven zijn vertaald in Hall & Phillips (2013), pp. 207-211; voor de teksten, zie Puncuh et al. (1992-
2002), vol. 1/2, pp. 113-116, 119-126.
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Tyrus was geleid door Corrado van Monferrato, en dat de inwoners van Monfer-
rato hun nabije buren (vrij) welgezind waren.
Ottobono Scriba leert ons dat in 1189-1190 Guido Spinola, de Genuese consul, 
deelnam aan de verdediging van Tyrus en het daaropvolgende beleg van Akko, 
en dat andere belangrijke burgers, met name de diplomaat Rosso della Volta en 
leden van de Embriaci-familie, alsook andere groepen ridders en infanteristen, 
deelnamen aan de voortdurende strijd.12 De steun kon ook van financiële aard 
zijn: in maart 1191 reserveerde Ruggero Noxenzio van de 186 Genuese pond die 
hij naar Syrië stuurde 20 pond ‘voor de eredienst van God en voor het bewaren 
van Ultramare (de overzeese gebieden)’, wat duidt op zijn wens om financiële 
steun te bieden aan de kruistocht.13 Ansaldo Buonvico werd kastelein van Tyrus: 
het was aan boord van zijn schip dat Corrado tijdens de zomer van 1187 de 
Levant had bereikt. In april 1189 gaf Corrado de Genuezen een oorkonde waarin 
hij hun een derde van de inkomsten afkomstig van de invoer- en uitvoerrechten 
van de haven van Tyrus garandeerde.14 Amper een jaar later beloofde koning Guy 
van Jeruzalem, die nu de herovering van Akko op de moslims leidde, de Genue-
zen gelijkaardige stimuli in die stad, alhoewel de overeenkomst pas in werking 
kon treden toen de stad uiteindelijk in christelijke handen was gevallen in juli 
1191.15 Door het toekennen van dergelijke privileges, die de Genuese aanwe-
zigheid in het gebied stimuleerden en bijdroegen tot het economisch overleven 
van wat overbleef van het Frankische Oosten, was er echter een impliciete nood 
aan het hervatten van de handel. De hierboven vermelde oorkonde uit 1187 van 
de edelen van Outremer had het over handel ‘ter land en ter zee’; waarschijnlijk 
had dit ook betrekking op moslimgebieden. Uiteraard was er in Akko tijdens de 
belegering geen commerciële handel; dit was het geval na het einde van het beleg, 
en voor het uiteindelijke akkoord tussen Richard en Saladin vijftien maanden 
later. Een document uit het cartularium van de Genuese handelaar Guglielmo 
Cassinese van 29 december 1190 sluit het zich begeven naar ‘Ultramare’ en Alex-
andrië uit, doch een akkoord van 30 augustus 1191 bevat een expliciete vermel-
ding van ‘Ultramare’.16 
12 Zie het belangrijke artikel van Mack (2011). Zie ook Belgrano & Imperiale (1923), p. 32 (Hall & Phillips 
(2013), pp. 148-149).
13 Hall, Krueger & Reynolds (1938), vol. 1, pp. 129-130.
14 Met betrekking tot Corrado’s reis, zie Belgrano (1901), pp. 144-145 (Hall & Phillips (2013), pp. 164-
165). Voor de oorkonde, zie Puncuh et al. (1992-2002), vol. 1/2, pp. 137-140 (Hall & Phillips (2013), 
pp. 216-218).
15 Puncuh et al. (1992-2002), vol. 1/2, pp. 140-142 (Hall & Phillips (2013), pp. 220-221).
16 Hall, Krueger & Reynolds (1938), vol. 1, pp. 5, 365. In zijn commentaar op koning Amalriks mislukte 
aanval op Egypte eind 1168 bekloeg Willem van Tyrus zich onder andere over de negatieve gevolgen van 
dit resultaat voor Egyptische handelaars die naar het Latijnse koninkrijk waren gekomen en grote sommen 
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Dit wijst op spanning tussen de eenvoudige tegenstelling die voortvloeit uit 
de retoriek van de heilige oorlog, de noden van een handelsstad in de Middel-
landse Zee, en de fundamentele economische behoeften van het Latijnse Oos-
ten. De laatste twee punten waren moeilijk verenigbaar met het eerste, zowel 
aan christelijke als, tot op zekere hoogte, aan moslimkant (zoals we zullen zien). 
Godfried van Bouillon, de eerste Frankische vorst die over Jeruzalem heerste, was 
zich reeds in 1100 bewust van de situatie, toen hij, zoals Ekkehard van Aura 
meldde, ‘stabiele vredesrelaties onderhield met Ascalon en Damascus omwille 
van de handel’.17 Godfried was natuurlijk twaalf maanden eerder in Jeruzalem 
gearriveerd met de legers van de Eerste Kruistocht, een groep die er door de paus 
was toe aangezet om te stad te zuiveren van barbaarse, goddeloze wezens, en hij 
had deelgenomen aan de slachting van de verdedigers van de heilige stad.18
Sinds de elfde eeuw was de Genuese betrokkenheid in de heilige oorlog een kwes-
tie van religie en handel, eigen aan de Latijnse handelssteden van die periode. 
Caffaro, de grote burgerlijke annalist en zelf een kruisvaarder, plaatste conflicten 
in Iberië en Noord-Afrika op dezelfde hoogte als de Eerste Kruistocht: ‘Zoals met 
het eerste Frankische leger dat tegen Antiochië optrok in 1097, in de Afrikaanse 
expeditie van 1088 [i.e. de expeditie naar Mahdia in 1087], in de eerste expeditie 
naar Tortosa [in Spanje] in 1093 en toen Jeruzalem is ingenomen in 1099 ...’.19 
De Genuezen moeten worden beschouwd als echte Eerste Kruisvaarders, aange-
zien ze in 1096 preken van pauselijke vertegenwoordigers in de kathedraal van 
San Siro toelieten, het kruis op hun schouders droegen tijdens de inname van 
Caesareia, relikwieën verworven en bijdroegen tot de verovering van het Heilige 
Land voor het christelijke geloof. Doch terzelfdertijd hadden ze er geen probleem 
mee om voor zichzelf winst te garanderen, zoals in Ascalon in 1099 en Caesareia 
in 1101, alsook handelsvoorrechten in het Latijnse Oosten.20 Terzelfdertijd ging 
de handel met Alexandrië bijvoorbeeld door, net zoals voor de Eerste Kruis-
tocht.21 Ook was er belangrijke handel met islamitisch Iberia, gekoppeld aan 
diplomatieke overeenkomsten zoals een niet-aanvalspact met Marokko in 1138. 
Een Genuees document uit 1143, dat melding maakt van tienden verschuldigd 
aan de aartsbisschop wijst op handel met Egypte, de Magreb, Tunis en Bougie; 
geld hadden besteed. Er was met andere woorden traditioneel een belangrijke handelsactiviteit tussen 
christenen en moslims uit het Nabije Oosten. Huygens (1986), 2924, bk 20, ch. 10; Babcock & Krey 
(1943), 2.358.
17 Schmale & Schmale-Ott (1972), pp. 158-159.
18 Zie Bull (2003), p. 23.
19 Hall & Phillips (2013), p. 56.
20 Voor een algemene discussie van Genua en de Eerste Kruistocht, zie Phillips (2015b). Voor het verwerven 
van relikwieën, zie Polonio (2001).
21 Stern (1956), vol. 2, pp. 529-538.
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in 1161 sloten de Genuezen wapenstilstanden met Ibn Mardanisj van de Levant 
(of zijn broer Yusuf ) en met ‘Abd al-Mu’min uit Marokko. Caffaro meldde ech-
ter datzelfde jaar, en zonder enige ironie, dat paus Alexander III kort daarop in 
Genua werd verwelkomd. In 1169 en 1170 maken de burgerlijke annalen mel-
ding van verdere bezoeken aan Marokko, enz.22
De Genuezen waren zeker niet de enigen die een dergelijke combinatie van hei-
lige oorlog en handel beoefenden. De Pisanen waren de voornaamste westelijke 
handelspartner van de Fatimiden, terwijl de Venetianen diplomatieke en handel-
scontacten hadden met Alexandrië, met name sinds de jaren 1170, toen Saladin 
aan de macht was gekomen.23 In het kader van de schijnbare spanning tussen hei-
lige oorlog en handelsvereisten is het vermeldenswaard dat Saladin de behoefte 
voelde om zijn omgang met de Italianen uit te leggen. Hij schreef aan de kalief 
van Bagdad in 1175: 
Onder de [vijandige] legers bevonden zich ook Venetianen, Pisanen en Genue-
zen. Zij gedroegen zich soms als invallers (...) en soms als reizigers, die hun 
wetten trachten op te leggen aan de Islam met hun ingevoerde goederen en die 
aan strikte regelgeving ontsnapten. Maar er is er vandaag geen enkele meer die 
ons niet zijn wapens komt brengen waarmee ze vochten en de heilige oorlog 
voerden. (...) Ik heb allianties en vredesakkoorden afgesloten met hen allen, op 
voorwaarden die wij bepaald hebben, in overeenstemming met onze belangen 
en tegen hun belangen in.24 
De Genuese gezant Rosso della Volta sloot een vredesverdrag met Saladin in 
1177, en Saladins gezanten reisden langs Genua tijdens onderhandelingen met 
Frederik Barbarossa.25
Maar reeds in de jaren 1150, wellicht niet toevallig na het mislukken van de 
Tweede Kruistocht en in een periode waarin de moslim-tegenkruistocht op gang 
kwam, zien we dat de Latijnse kant druk zet op moslimlanden op het vlak van 
handel. Raar genoeg kwam een deel hiervan vanuit Genua zelf, wat erop kan dui-
den dat er spanning heerste onder de burgers betreffende deze kwestie. In 1151 
werd volgende verklaring wereldkundig gemaakt: 
22 Belgrano & Imperiale (1901), pp. 228, 237 (Hall & Phillips (2013), pp. 142-145). Zie ook: Remie 
Constable (1994), pp. 42-44, 98-105; Bennison (2016), pp. 204-207.
23 Jacoby (2001), pp. 104-110; Lev (2012), pp. 135-137.
24 Bij Abu Shama, in Eddé (2011), p. 449.
25 Ibid., p. 451; Belgrano & Imperiale (1923), p. 11 (Hall & Phillips (2013), p. 143).
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In de kerk van San Lorenzo, voor een voltallig parlamentum, kondigen de con-
suls af (...) en verklaren zij dat niemand die geen specifieke autoriteit heeft van 
de consuls van de comuni van Genua de toestemming heeft om roeispanen, spe-
ren, hout voor het bouwen van galeien, of wapens naar het territorium van de 
Saracenen te vervoeren. De personen die tegen dit bevel ingaan, zullen met al 
hun goederen gestraft worden. De bovengenoemde consuls hebben deze procla-
matie uitgevaardigd omdat zij erkennen dat het onze plicht is tegenover God, 
tegenover de hele Christenheid en tegenover de stad Genua. Mei 1151, in het 
dertiende jaar van het verbod.26 
Ondanks dergelijke inspanningen wijst het hierboven uiteengezette bewijsmate-
riaal erop dat deze wetgeving blijkbaar weinig effect had.
Kerkelijke instanties begonnen gelijkaardige maatregelen te publiceren. In 1162 
verbood de Raad van Montpellier wellicht het leveren van wapens, hout voor 
schepen en ijzer aan moslimlanden.27 Maar de meest opmerkelijke en krachtige 
verklaring is die van het Derde Lateraanse Concilie in 1179: 
Wreedaardige hebzucht heeft de harten veroverd van sommigen die, hoewel 
zij prat gaan op de naam van Christen, de Saracenen voorzien van wapens en 
hout om helmen te maken (...) en zij leveren hun wapens en alles wat nodig is 
om Christenen aan te vallen. Er zijn er zelfs die geld verdienen als kapiteins en 
roergangers van galeien of Saraceense piratenschepen (...) dergelijke personen 
moet de toegang tot de communie in de kerk geweigerd worden en zij moeten 
geëxcommuniceerd worden voor hun boosaardigheid, (...) katholieke vorsten en 
burgerlijke magistraten moeten hun bezittingen in beslag nemen, en (...) als 
zij gevangen genomen worden, moeten zij de slaven worden van wie hen gevat 
heeft. Wij verordenen dat in alle kerken van havensteden herhaaldelijk en plech-
tig de excommunicatie uitgesproken moet worden tegen deze lieden.28 
Er waren voorheen verboden geweest op christelijke handel met moslims, maar 
niettegenstaande deze immer toenemende beperkingen op welbepaalde vormen 
van handel lijdt het weinig twijfel dat scheepvaart en handel tussen de Italianen 
en het islamitische Nabije Oosten in bepaalde gebieden voortduurden.29 In 1183 
26 Puncuh et al. (1992-2002), vol. 1/1, p. 223 (Hall & Phillips (2013), p. 191). Voor een diepgaande discus-
sie van deze voorzieningen, zie: Stantchev (2014), pp. 36-39.
27 Geciteerd in Jacoby (2011), p. 109; Stantchev (2014), pp. 35-36 staat echter sceptisch tegenover dit docu-
ment.
28 Tanner (1990), vol. 1, p. 223; Menache (2012); Stantchev (2014), pp. 44-47.
29 Jacoby (2009), p. 380.
Islam & christendom.indd   202 26/04/18   09:49
203d e  d e r d e  k r u i s t o c h t  i n  c o n t e x t
reisde Ibn Jubayr aan boord van een Genuees schip van Ceuta in Noord-Afrika 
naar Alexandrië, en het cartularium van Oberto Scriba wijst op meerdere rei-
zen in 1184-1186.30 Tijdens de winter van 1187 werden niet minder dan 38 
Genuese, Pisaanse en Venetiaanse schepen in Alexandrië in beslag genomen, 
en gedwongen christelijke vluchtelingen mee te nemen.31 In het jaar na de val 
van Jeruzalem hadden de Ligurianen er blijkbaar geen probleem mee om een 
twintigjarige wapenstilstand af te sluiten met een andere, op Mallorca gevestigde 
moslimgroep. Hun Almohadische grootmeester, Ya’qub al-Mansur, stond zeker 
in contact met Saladin, en was dus verbonden met de strijd in het Midden-Oos-
ten.32
Zoals Jacoby aangeeft, nam de handelsintensiteit tussen Genua en de Levant dra-
matisch toe na de christelijke verovering van Akka. Toegang tot de beste haven 
op de kust maakte hier duidelijk deel van uit, en tijdens de herfst van 1191 werd 
veel geïnvesteerd in handel met het Nabije Oosten, waarschijnlijk gevoed door 
de voorrechten toegekend door Corrado en Guy, in combinatie met de verwach-
ting dat handel met Saladins landen opnieuw van start zou gaan.33 Mack heeft 
gewezen op het merkwaardige verhaal van Rubaldo di Buontommaso, die werd 
gevangengehouden in Alexandrië. Zijn vrouw Leona sloot een overeenkomst met 
de handelaar Ansaldo da Castello om naar Egypte te reizen en het losgeld voor 
haar echtgenoot te betalen. De bereidheid van Ansaldo – begin 1192, lang voor 
het uiteindelijke vredesverdrag – toont dat alvast tenminste een handelaar bereid 
was naar Alexandrië te reizen. In combinatie met de herhaalde bekommernis 
om Alexandrië uit te sluiten als reisbestemming in het oostelijke Middellandse 
Zeegebied wijst dit er misschien op dat sommige handelaars Egypte bezochten, 
of wilden bezoeken.34 Nogmaals, Genuese handelaars kregen toestemming om 
naar Bougie in Almohadisch Noord-Afrika te reizen; Saladin trachtte koste wat 
het kost hulp te verkrijgen van de aldaar heersende grootmeester.35 Na mei 1192 
publiceerde Hendrik van Troyes, de nieuwe heerser over Jeruzalem, een 
oorkonde waaruit duidelijk bleek dat handel met moslimlanden via land en zee 
plaatsvond.36
30 Broadhurst (1952), p. 26; geciteerd in Mack (2011), pp. 53-54.
31 Morgan (1982), pp. 74-75; Morgan (1996), p. 66.
32 Ottobono Scriba vermeldde de overeenkomst met Mallorca: Belgrano & Imperiale (1923), p. 26. Zie ook 
Eddé (2011), pp. 252-255; Baadj (2015), pp. 145-146, 160, 178-179.
33 Jacoby (1997), pp. 220-221; Abulafia (1977), p. 182. Zie ook Hall, Krueger & Reynolds (1938), vol. 1, 
p. 365.
34 Mack (2011), pp. 57-58. Voor de oorkondes, zie Hall, Krueger & Reynolds (1938), vol. 1, pp. 174, 365, 
vol. 2, pp. 36-38, 77, 154, 180, 187.
35 Hall, Krueger & Reynolds (1938), vol. 1, p. 174; Eddé (2011), pp. 252-255.
36 Hall & Phillips (2013), pp. 224-225; Puncuh et al. (1992-2002), vol. 1/2, pp. 146-152.
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2. Interacties tussen christenen en moslims in de Levant
Heilige oorlog in het Oosten was tegen die tijd specifiek gericht op het bezit van 
Jeruzalem, maar deze strijd moest passen in een bestaand patroon van territoriale 
rivaliteiten, economische realiteiten en pragmatisme – die alle meer dan negentig 
jaar Latijnse aanwezigheid in de Levant behelsden en weerspiegelden. Een heel 
hoge mate van flexibiliteit en tegenstrijdigheid maakte de schijnbaar duidelijke 
verdeeldheid tussen christenen en moslims problematisch. Buitenstaanders kre-
gen de geladen retoriek van verhalen over de Eerste Kruistocht te horen, en na 
het verlies van Jeruzalem in 1187 werden ze doordrenkt met de krachtige con-
troverses over de val van de heilige stad (cf. infra). Dergelijke teksten lagen aan 
de basis van de vooroordelen van de kruisvaarders, en hadden hen in de eerste 
plaats naar de Levant gebracht. Toen de Franken dus in overeenstemming met 
een lokale gewoonte betalingen aanvaardden van de islamitische verdedigers van 
Damascus in 1148, waren de westerse kruisvaarders woest, en voelden ze zich 
verraden, zowel op het militaire als op het religieuze vlak.37
Om hun eigen vooroordelen betreffende de situatie in de Levant te assimileren 
moesten westerlingen wat tijd doorbrengen in het gebied. Burchard van Straats-
burg, een kastelein aan het Duitse keizerlijke hof, vertrok op diplomatieke mis-
sie naar Saladin in 1175. Hij voer aan boord van een Genuees schip van Sicilië 
naar Alexandrië, en eens in het land van de sultan koos hij ervoor (of het werd 
hem gesuggereerd) om schrijnen te bezoeken die zowel door christenen als door 
moslims werden vereerd, helemaal in de lijn van de positieve teneur van zijn reis. 
Eerst ging hij naar het gedeelde Maria-heiligdom van Matariyya nabij Caïro. Ver-
volgens reisde hij naar het klooster van Saidnaya, zo’n twintig kilometer ten noor-
den van Damascus. Zoals Bernard Hamilton en Benjamin Kedar toonden, dacht 
hij daar na over de gedeelde devotie van islamitische en christelijke pelgrims voor 
Christus en in het bijzonder voor de Maagd Maria, die daar vereerd werd in een 
schrijn waarin een beeld stond dat heilige olie afgaf en dat door beide religies 
werd verondersteld (dit is nog steeds het geval) te beschikken over wonderlijke 
krachten.38 Burchard bracht duidelijk veel tijd door in debatten met islamitische 
heilige mannen en hij bracht – op kalme wijze – verslag uit van sommige van 
hun bezwaren tegen het christendom. Hij beschreef ook de goede relaties tussen 
Egyptische en Syrische christenen en moslims. Zoals Tolan aangeeft, valt deze 
missie te situeren in een diplomatieke context; wegens deze positieve context is 
er een meer openlijke aandacht voor de gelijkenissen tussen beide religies, ja zelfs 
37 Köhler (2013), pp. 155-162; Phillips (2007), pp. 269-278.
38 Hamilton (2000); Kedar (2001). 
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het feit dat de Maagd mirakels toekent aan de moslims in Matariyya en Saidnaya 
werd door Burchard niet als volledig fout beschreven.39
3. Religieuze debatten
Een ander onderdeel van de interactie tussen christenen en moslims ten tijde van 
de Derde Kruistocht was, weliswaar in beperkte mate, religieus debat. We zullen 
argumenteren dat dit althans bij sommige deelnemers aan de Derde Kruistocht 
het begrip van de islam verbreedde. Dit ging gepaard met en was verweven met 
diplomatie, een kwestie die eveneens meer religieus begrip vereiste dan bij vorige 
kruistochten. Om dit te contextualiseren zullen we de relaties tussen moslims en 
christenen in de decennia voor de Derde Kruistocht kort toelichten.40
De groei van Europese intellectuele belangstelling voor de islam is vrij goed 
gedocumenteerd. Rond het jaar 1110 verwoordde Petrus Alfonsi de tot dan toe 
sterkste en best gestoffeerde kritiek op de islam en Mohammed in zijn Dialo-
gen. Dit was een heel populaire tekst, waarvan tal van kopijen circuleerden in 
twaalfde-eeuws Europa.41 Een aantal decennia later (1142-1143) bestelde Petrus 
Venerabilis bij Robert van Ketton een belangrijke Latijnse vertaling van de 
Qur’ān, met als bedoeling de ideeën ervan te weerleggen. De abt schreef polemi-
sche werken tegen de islam: Summa van de ganse ketterij van de demonische sekte 
van de Saracenen of Ismaëlieten (1143-1144) en Tegen de sekte van de Saracenen 
(1155-1156).42
Deze twee auteurs vertegenwoordigen een heel theologische en confronterende 
benadering, nl. die van geestelijken die in het Latijn en in het Westen schrij-
ven. Tot dat moment waren de belangrijkste toegangspunten voor het begrip van 
de islam bij het bredere publiek de talrijke verhalen over de Eerste Kruistocht 
(de meeste hiervan in het Latijn) alsook de Chansons de Geste. Hoewel sommige 
teksten nu en dan wijzen op de moed en kracht van de moslimtegenstanders, 
schilderen de meeste hen af als heidense aanbidders van afgoden, in lijn met 
het concept van een eeuwenoude strijd die eindigt met de christelijke triomf en 
mogelijkerwijs met de Wederkomst van Christus. Tolan stelt dat aldus het ‘imago 
van de islam als heidendom de kruistocht hielp te justifiëren’, d.w.z. het plaatst 
39 Tolan (2008a).
40 Kedar (1984), pp. 85-96.
41 Resnick (2006); Tolan (1993), pp. 27-33, 98.
42 Tolan (2008b); Burman (2007). Scott G. Bruce voegt een belangrijke 10e-eeuwse context toe aan het 
Cluny-islambeeld in Bruce (2016).
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het in de context van de christelijke geschiedenis.43 Moslims werden beschre-
ven als barbaarse, helse creaturen; de kruisvaarders waren de nieuwe apostelen; 
‘Saraceen’ was synoniem voor ‘heidens’.44 Als we de mate waarin de Eerste Kruis-
tocht werd gekopieerd en herverteld in acht nemen, is het logisch dat dergelijke 
beelden diep ingebed raakten in het mentale landschap van West-Europeanen. De 
Historia Hierosolimitana van Robert de Monnik was de meest populaire van deze 
teksten; minstens 34 manuscripten uit de twaalfde eeuw zijn ervan overgeleverd, 
met voorsprong het grootste aantal voor een verhaal over de Eerste Kruistocht.45 
Hij beschreef moslims als duivelskinderen en als beoefenaars van waarzeggerij, 
spreuken en astrologie.46 Er is een duidelijke continuïteit tussen dit verhaal en 
de Derde Kruistocht in de presentatie van Provoost Hendrik van Schäftlarn van 
een (mooi geïllustreerd) manuscript van Robert de Monniks verslag aan Frederik 
Barbarossa, net voor de keizer naar het oosten vertrok in 1189.47
Een dergelijk negatief beeld was evenwel niet het resultaat van complete onwe-
tendheid, en er was zeker enig begrip van de islam in het Westen voor de Eer-
ste Kruistocht.48 In 1076 schreef paus Gregorius VII aan al-Nasir, de sultan van 
Bougie in Noord-Afrika: ‘U en ik moeten elkaar lief hebben (...) meer dan andere 
volkeren onder de mensen omdat wij in één God geloven en hem belijden, weze 
het op verschillende wijzen’.49 Tegelijkertijd groeit na 1099 een zekere nauw-
keurigheid. Otto van Freising (c.1146) stelde dat moslims geen aanbidders van 
afgoden waren, maar dat ze één god aanbidden ‘en zij verwerpen zelfs Christus 
en de apostelen en apostolische mannen niet; zij zijn afgesneden van de verlos-
sing door één enkel ding, het feit dat zij ontkennen dat Jezus Christus (...) God 
is of de Zoon van God, en dat zij een groot respect en zelfs verering hebben 
als een groot Profeet van de Hoogste God, voor Mohammed, een bedrieger.’50 
Willem van Malmesbury wist dat moslims monotheïsten waren, maar bleef 
beweren dat ze een beeld van Mohammed in de Tempel hadden. Maar de teneur 
van zijn discours over de islam is over het algemeen genomen heel vijandig.51 
Zoals eerder betoogd, is een meer pragmatisch aspect tevens het feit dat delen van 
43 Tolan (2002), p. 111. Voor een voorbeeld van een Eerste-Kruistochttekst die de oorlogsdeugden van 
moslimstrijders erkent, zie Mynors (1962), p. 21.
44 Tolan (2002), pp. 126-128. Zie ook Jubb (2005).
45 Kempf & Bull (2013), pp. lxv–lxxiv vermeldt de 84 manuscripten van de twaalfde tot de 16e eeuw.
46 Ibid., pp. 43, 63-44; ook in Sweetenham (2005), pp. 130, 156; zie ook de discussie in de inleiding, p. 56.
47 Kempf (2014), pp. 123-124.
48 Kedar (1984), pp. 3-41.
49 Geciteerd in Hamilton (1997), pp. 373-376.
50 Otto van Freising, Chronica sive Historia de duabus civitatibus (MGH SRG i.u.s. 45, 510); vertaling: 
Mierow (1928), p. 412; Tolan (2002), p. 109.
51 Cole (1993), pp. 86-88; Thomson (2003).
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de Latijnse christenheid grensden aan moslimgebieden (Iberië), of islamitische 
handelspartners hadden (zoals de Italiaanse zeevarende steden), of heersten over 
een inheemse moslimbevolking (zoals in Sicilië).
Gezien de culturele en geopolitieke omstandigheden in het Latijnse Oosten zou 
men kunnen verwachten dat de Frankische kolonisten enig inzicht hadden ver-
worven in de diverse vormen van religie die hun buren beoefenden, alsook inzake 
de veelheid aan geloofssystemen die men aantrof onder de inheemse bevolking 
onder Latijnse heerschappij. Aanwezigheid an sich (en we hebben weet van mos-
keeën in Frankische steden zoals Tyrus en Akko) betekent echter niet noodza-
kelijk een zoeken naar, of de wens om te zoeken naar, inzicht of begrip.52 Raoul 
van Caen reisde mee met de Eerste Kruistocht en schreef zijn Gesta Tancredi in 
de Levant voor 1118. Hij beweerde dat Tancrède in de Tempel van Salomon een 
enorm zilveren idool van Mohammed had gevonden, en vernietigd.53 Het feit dat 
Raoul een verslag schreef over een van de helden van de Eerste Kruistocht zou 
deze passage kunnen verklaren. Walter de Kanselier werkte aan zijn (grotendeels) 
ooggetuigenverslag, de Bella Antiochena, van 1115 tot 1122. Hij suggereerde dat 
de moslims waarzeggerij beoefenden, iets wat strikt verboden is in de islam, en 
bij één gelegenheid beschuldigde hij hen ervan ‘valse goden [te gebieden] voor 
hen te verschijnen’, aldus implicerend dat ze polytheïsten waren.54 
Het is in het werk van Willem van Tyrus, de grote kroniekschrijver uit het 
Latijnse Oosten en later koninklijk kanselier van Jeruzalem en aartsbisschop 
van Tyrus, dat we de meest gedetailleerde informatie aantreffen. Willem, gebo-
ren in het Heilige Land rond 1130, was in Europa opgevoed gedurende bijna 
twintig jaar alvorens naar de Levant terug te keren en zijn schitterende car- 
rière te starten.55 Alhoewel hij dus zeker was blootgesteld aan de botte stereo- 
types die we hebben besproken, zijn deze grotendeels afwezig in zijn werk. Willem 
koos er ook voor om zijn mede-Franken te beschrijven als orientales latini; zoals 
Schwinges overtuigend betoogt, toont dit aan dat zijn standpunt duidelijk ver-
schilt van dat van zijn westerse geloofsgenoten.56
52 Ibn Jubayr vermeldde moskeeën in Akko en Tyrus: Broadhurst (1952), pp. 318, 321.
53 Raoul van Caen, Tancredus (CChr.CM 231), 107, 3633-5; vertaling: Bachrach & Bachrach (2005), 
pp. 143-144.
54 Walter de Kanselier, Bella Antiochena; vertaling: Edgington (1999), p. 101. Voor islam en polytheïsme, zie 
Talmon-Heller (2007), pp. 228-232. 
55 Voor een overzicht van Willems leven, carrière en geschriften, zie Edbury & Rowe (1988).
56 Schwinges (2001). Zie ook Morton (2014).
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Willem schreef ‘Daden van de Heersers van het Oosten’, een geschiedenis van de 
moslimwereld van de profeet tot 1182.57 Deze bevatte Arabische teksten, maar 
spijtig genoeg is ze niet overgeleverd.58 Dit is echter niet het geval voor Willems 
voornaamste werk dat uiteraard de islam, een voor hem valse doctrine, verwerpt. 
De eerste hoofdstukken, die zijn gebaseerd op eerdere kroniekschrijvers, bevat-
ten de meest vijandige behandeling van moslims; maar voor Willems eigen tijd 
in de Levant verdwijnt de polemische ondertoon grotendeels. Hij wist dat mos-
lims Mohammed als profeet vereerden, en geen idolen aanbaden. Hij was ook op 
de hoogte van de scheiding tussen sjiitische en soennitische moslims, en legde 
deze kwestie in detail uit – deels accuraat, deels niet.59 Ook gebruikte hij het 
woord ‘heidens’ niet; zoals Schwinges aangeeft, is dit de term die westerse clerici 
gewoonlijk hanteerden. In Willems geschriften ontkennen heidenen God; mos-
lims waren voor hem infideles, d.w.z. ze hadden een andere houding tegenover 
God dan christenen.60
Op een meer praktisch niveau onderhielden sommige Frankische edellieden 
nauwe diplomatieke contacten met de lokale moslims. Bewijs hiervoor vinden 
we niet enkel bij schrijvers zoals Willem van Tyrus, maar ook in moslimbronnen. 
Een aantal individuen, zoals de heren van Toron, traden vaak op als diplomaten; 
men zou hen kunnen beschrijven als mensen die een bepaalde vaardigheid en 
standing hadden bereikt. In 1175 was Humfred III naar verluidt te vriendelijk 
omgegaan met Saladin tijdens onderhandelingen om Frankische gevangenen vrij 
te krijgen. Willem van Tyrus zag dit als gevaarlijk, want, zo schreef hij, ‘deze prins 
[Saladin] won onze goodwill’.61 Humfreds zoon, Humfred IV van Toron, leidde 
verscheidene onderhandelingen tussen de kruisvaarders en Saladin in het begin 
van de jaren 1190, deels omdat hij vlot Arabisch sprak.62 Met dit in het achter-
hoofd is de lectuur van een sectie van Beha ad-Dins (grotendeelse) ooggetuigen-
biografie van Saladin intrigerend. Een verhaal gaat over Reinald van Sidon, een 
belangrijke figuur in de Frankische adel.63 Tegen het einde van de lente van 1189, 
d.w.z. toen de Derde Kruistocht in het Westen goed op gang kwam, had Saladin 
de meeste Frankische landen in het zuiden van de Levant veroverd; één plek die 
bleef weerstand bieden was het kasteel van Beaufort (dit bevindt zich nu net bin-
57 Willem van Tyrus, Historia, 1: 109, bk 1, ch. 3; trans. 1: 65.
58 Edbury & Rowe (1988), pp. 23-24.
59 Willem vond ook dat sjiieten dichter bij de christelijke doctrine aanleunden dan soennieten: Willem van 
Tyrus, Historia, 1: 109-110, bk 1, ch. 4; trans. 1: 65.
60 Schwinges (2001), pp. 126-127.
61 Willem van Tyrus, Historia, 2: 972-973, bk 21, ch. 8, trans. 2: 410.
62 Humfred ontmoette al-Adil, Saladins broer, op verschillende gelegenheden: zie Richards (2001), pp. 174, 
179, 198, 231. Zie ook Attiya (1999).
63 Barber (2013), p. 308.
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nen de zuidelijke grens van Libanon). In het midden van de maand mei begon 
de sultan de druk op het fort op te drijven, en in een poging om overgave te 
vermijden begon Reinald onderhandelingen op te starten en een beroep te doen 
op zijn diplomatieke contacten. Beha ad-Din meldt dat hij met eer en respect 
werd ontvangen, en toegelaten werd tot de tent van de sultan: ‘Hij was een van 
de Frankische nobelen (...) hun wijze mannen die Arabisch kenden en enigszins 
bekend waren met de geschiedenissen en de Hadithcollecties. Ik hoorde dat hij 
een moslim in zijn entourage had die hem voorlas en hem zaken uitlegde. Hij was 
een man van voorzichtig overleg.’64 Het is duidelijk dat Reinald tijd trachtte te 
winnen, want hij suggereerde dat hij, indien hij het kasteel opgaf, voor zijn eigen 
veiligheid misschien in Damascus zou gaan wonen. Hij wilde land van de sultan, 
drie maanden om de rest van zijn familie en bedienden uit Tyrus te halen, en om 
de jaarlijkse opbrengst van de oogst op te halen. Saladin ging hiermee akkoord, 
waarschijnlijk omdat hij Beaufort als een moeilijk doelwit zag, een doelwit dat 
de moeite van het wachten waard was. Het meest intrigerende aspect is echter 
de opmerking van Beha ad-Din dat ‘hij [Reinald] die hele tijd de sultan bleef 
frequenteren, en discussieerde met ons over zijn religie terwijl wij argumenteer-
den dat de zijne vals was. Hij was een excellente conversatie-partner en toonde 
een grote cultuur in zijn gesprekken.’65 De auteur lijkt aanwezig te zijn geweest 
bij deze gebeurtenissen, die verspreid over een aantal weken plaatsvonden, en hij 
loofde Reinald graag als een man van woorden, waarschijnlijk uit erkenning voor 
zijn deugden als een adib, een gecultiveerd man met kwaliteiten die ten zeerste 
op prijs werden gesteld aan de hoven van het Nabije Oosten.66 De bereidheid van 
een Latijnse christen, en zeker van iemand met een seculiere achtergrond, om 
een intellectueel debat over religiekwesties aan te gaan is door geschiedkundigen 
genegeerd. Het is duidelijk dat Reinald een degelijke opvoeding had genoten: 
naast het feit dat hij vlot Arabisch sprak, wijzen zijn vertrouwdheid met Hadith-
verhalen en -verzamelingen erop dat hij nieuwsgierig was naar de islam. Deze 
episode heeft dus zowel een theologische als een culturele dimensie.67
64 Richards (2001), p. 90.
65 Richards (2001), p. 91. Men zou deze episode kunnen beschouwen als een majlis, i.e. een interreligieus 
debat. Zie Lazarus-Yafeh, Cohen, Somekh & Griffith (1999).
66 Cobb (2005), pp. 59-62.
67 De Oudfranse verderzetting van Willem van Tyrus beschreef dit, met inbegrip van een scène waarin Rei-
nald werd gefolterd in het zicht van het fort, wat leidde tot de overgave van het fort. Er zijn echter tevens 
aanduidingen dat Reinald (aanvankelijk) goed werd onthaald; het wordt niet expliciet vermeld dat hij 
Arabisch sprak, hoewel een ontmoeting tussen de graaf en Saladin deel uitmaakt van het verhaal: Morgan 
(1982), pp. 79-82 (Morgan (1996), pp. 70-73). Reinald van Sidon was ook betrokken bij onderhandelin-
gen tijdens het beleg van Akko; diplomatieke uitwisselingen creëerden hier een zekere familiariteit: Massé 
(1972), p. 317.
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Om deze these in de juiste context te plaatsen, en aldus de waarschijnlijkheid 
ervan te verhogen, kunnen we erop wijzen dat in het islamitische Nabije Oosten 
een zekere interesse bestond in discussie en schrijven over de ‘fouten’ van het 
christendom. Ibn al-Jawzi, een productieve Hanbali-rechtsgeleerde die leefde in 
Bagdad vanaf de jaren 1160 tot ongeveer 1180, schreef bijvoorbeeld Het Bedrog 
van de Duivel, een werk waarin hij toonde hoe mensen, zowel sjiieten, soefi’s als 
christenen, konden worden misleid.68 Ook Ibn ‘Asakir (gest. 1176), een geleerde 
uit Damascus, was belangrijk in de ideologie van de tegenkruistocht; hij schreef 
biografische stukjes over Jezus, Johannes de Doper en Maria in zijn meer dan 
tachtig volumes tellende Geschiedenis van Damascus. In een bepaalde sectie sug-
gereerde hij dat Jezus zou kunnen terugkeren en de moslims vervoegen tegen de 
kruisvaarders, aangezien deze laatsten de ware boodschap van Jezus hadden in de 
steek gelaten.69 Elders zette Ibn ‘Asakir zijn geloofsgenoten ertoe aan de christe-
lijke ongelovigen te bestrijden.70 Het beeld is niet volledig duidelijk, wat onver-
mijdelijk is. Een apologetische commentaar op het Credo van Nicaea, geschreven 
in het Arabisch en in Bagdad, gebruikte een selectie geschriften om moslimbe-
zwaren tegen het christelijke geloof te bespreken.71 Zoals Kedar betoogde, hadden 
moslims een veel duidelijker begrip van het christendom dan westerse Europea-
nen van de islam.72 In elk geval was het debat tussen Reinald en Saladin een grote 
stap voorwaarts tegenover het doorsnee niveau van de toenmalige discussies.
4. Diplomatieke uitwisselingen tijdens de Derde Kruistocht
Inzicht in het geloof van de tegenstander bestond en evolueerde tevens, vanuit 
westers oogpunt, tijdens de diplomatieke uitwisselingen van de Derde Kruis-
tocht. Het verlies van Jeruzalem in 1187 was uiteraard een enorme tegenslag 
voor het christendom. In brieven lezen we over de verschrikkelijke slachting van 
christenen, en ook Saladin, zo zei men, was uit op christelijk bloed terwijl de 
moslims de heilige plekken onteerden.73 Het werk De expugnatione Terrae Sanctae 
per Saladinum, gebaseerd op een ooggetuigenverslag van de val van Jeruzalem, 
beschreef moslims als dienaars van het kwaad, dorstig naar christelijk bloed, 
68 Ibn al-Jawzi in Thomas & Mallett (2011), p. 733.
69 Ibn ‘Asakir in Thomas & Mallett (2011), pp. 683-689. Voor meer informatie over Ibn ‘Asakir en zijn 
ideeën over Jezus, zie Mourad & Lindsay (2013), pp. 8-9. 
70 Ibid., pp. 57, 80.
71 ‘Apologetic Commentary on the Creed’, in Thomas & Mallett (2011), pp. 671-675.
72 Kedar (1996).
73 Zie de brief die werd vermeld supra, alsook, bijvoorbeeld, Pryor (2010).
Islam & christendom.indd   210 26/04/18   09:49
211d e  d e r d e  k r u i s t o c h t  i n  c o n t e x t
strevend naar afvalligheid; Saladin was een wrede tiran, de zoon van Satan.74 
De Passio Reginaldi van Peter van Blois, een opruiende westerse tekst, toont hoe 
Reinald van Châtillon, die door Saladin werd terechtgesteld in de nasleep van de 
Slag bij Hattin, de sultan tevergeefs trotseerde. De tekst brandmerkt de sultan als 
de ‘profane, goddeloze en wrede antichrist’, ‘de hond van Babylon, de zoon van 
het verderf ’, als een man die het einde van het christendom beoogde.75 Joachim 
van Fiore, de cisterciënzer abt die bekend is omwille van zijn interpretatie van 
het Boek der Openbaring, legt een heel nauwe band met de eigenlijke campagne. 
Joachim ontmoette koning Richard in Messina, toen Richard naar het oosten 
reisde; hij betoogde dat Saladin de zesde van de zeven grote vervolgers van de 
Kerk was.76
Niettegenstaande zijn agressieve retoriek zorgde de vastgelopen militaire situa-
tie, in combinatie met de pragmatische persoonlijkheid van de koning, voor een 
meer genuanceerd, beter geïnformeerd perspectief, zeker nadat hij een aantal jaar 
in het Heilige Land had doorgebracht. Diplomatie speelde een veel grotere rol 
tijdens de Derde Kruistocht dan tijdens eerdere expedities: ze was verwaarloos-
baar tijdens de Eerste en Tweede Kruistocht.77 Beide partijen erkenden dat ze niet 
de militaire slagkracht hadden om de tegenstander in een keer te verslaan. Maar 
ook religieus inzicht speelde een rol. Zo ontmoette Saladins broer al-Adil (bij de 
kruisvaarders gekend als Safadin) Richard reeds in een vroeg stadium, waarbij de 
Frankische edelman Humfred IV van Toron als tolk optrad. In dit stadium, begin 
september 1191, waren de eisen van de koning compromisloos: ‘De basisvoor-
waarde is dat jullie alle landen aan ons terug geven en terugkeren naar jullie eigen 
gebieden.’ Dit viel niet in goede aarde bij al-Adil, en het betekende het einde 
van de ontmoeting.78 Een aantal weken later was er weinig veranderd, alhoewel 
Richard nu wees op het belang van Jeruzalem en het Ware Kruis voor de christe-
nen, en erop wees dat de terugkeer van beide noodzakelijk was indien men vrede 
wilde. Saladin antwoordde hierop dat hij Jeruzalem niet zou opgeven vanwege 
het belang van de stad als de plaats van de Nachtreis van de profeet. Hij onthield 
het belang van het Ware Kruis als een later uit te spelen diplomatieke troef.79
74 De Expugnatione Terrae Sanctae per Saladinum, in Stevenson (1875), pp. 209-262.
75 Peter van Blois, Passio Raginaldi principis Antiochie (CChr.CM 194, 40, 57).
76 Stubbs (1867), vol. 2, pp. 10-11; Gillingham (1999), pp. 138-139.
77 Een belangrijke analyse van de diplomatieke ontmoetingen van de Derde Kruistocht is Asbridge (2013) 
(alhoewel het artikel vooral strategische kwesties betreft).
78 Richards (2001), pp. 173-174.
79 Ibid., pp. 185-186.
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Tegen maart 1192 hadden de kruisvaarders hun poging om Jeruzalem te belege-
ren opgegeven; het moreel van de troepen bereikte een dieptepunt. Het nieuws 
dat prins Jan aan het thuisfront grote problemen veroorzaakte, was een bijko-
mende verwikkeling.80 Met Humfred van Toron als gezant deed koning Richard 
nieuwe voorstellen. De moslims mochten de Rotskoepel en de citadel behou-
den; de rest van Jeruzalem zou in tweeën verdeeld worden; de dorpen rond 
de stad zouden worden gedeeld.81 Een andere westerse tekst, het Itinerarium, 
maakte melding van een vrijwel identiek voorstel tussen Saladin en Corrado van 
Monferrato, die in dit stadium verwikkeld was in een bittere politieke strijd met 
koning Richard.82 
Tegen de zomer van 1192, toen beide leiders in slechte gezondheid verkeerden 
en geconfronteerd werden met politieke en financiële problemen, verscheen een 
soortgelijk voorstel; Beha ad-Din vermeldt expliciet dat hierin het Heilige Graf 
zou worden teruggegeven aan de christenen. De vernietiging van het kasteel van 
Ascalon bleek het knelpunt te zijn in deze periode.83 De onderhandelingen wer-
den voortgezet, en volgens Beha ad-Din ontmoette en ridderde Richard bij deze 
gelegenheid een aantal moslim-emirs; indien dit waar is, wijst dit op een ander 
niveau van culturele interactie.84 Tegen het begin van de herfst kon de koning 
niet langer in de Levant blijven, en aangezien de sultan onvermurwbaar bleef wat 
Jaffa en Ascalon betreft, verschoof het diplomatieke initiatief naar de moslims. De 
eindovereenkomst bestond uit een wapenstilstand van drie jaar: zij gaf de christe-
nen de kustlijn van Jaffa tot Tyrus en, hoogst belangrijk, gaf Saladin de volledige 
controle over Jeruzalem, wat betekende dat de kruisvaarders de stad enkel als pel-
grim konden bezoeken.85 Op zijn minst hebben de diverse voorwaarden van deze 
onderhandelingen de westerlingen gewezen op het belang van bepaalde religieuze 
sites voor hun tegenstanders. Voor diegenen die, zoals de bisschop van Salisbury, 
van de gelegenheid gebruik maakten om naar Jeruzalem te gaan en zelfs Saladin 
ontmoetten, was dit waarschijnlijk zelfs nog meer het geval.86
In de jaren 1130 had de Syrische dichter en diplomaat Usama ibn Munqidh 
opgemerkt: ‘Allen die recent zijn aangekomen uit de landen der Franken, zijn 
80 Ailes & Barber (2003), vol. 2, pp. 146-147.
81 Richards (2001), p. 198.
82 Itinerarium peregrinorum et Gesta Regis Ricardi, in Nicholson (1997), pp. 303-304; Ailes & Barber (2003), 
vol. 2, pp. 148-149.
83 Richards (2001), pp. 214-215.
84 Ibid., p. 227. Naar verluidt ridderde Frederik II Fakhr al-Din, een islamitisch edelman en diplomaat 
tijdens de jaren 1220: zie Monfrin (1995), pp. 96-99; vertaling in Smith (2008), pp. 194-195.
85 Ailes & Barber (2003), vol. 2, pp. 187-191.
86 Richards (2001), p. 223.
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ruwer van karakter dan diegenen die zich aangepast hebben en het gezelschap 
van moslims frequenteren.’87 Verder vertelde hij het verhaal van een nieuw- 
komer die hem op agressieve wijze trachtte te verhinderen in de al-Aqsa-moskee 
te bidden, waarop een met de auteur bevriende Tempelier moest tussenkomen 
om zijn recht op eredienst te beschermen.88 Waarschijnlijk was de oorzaak een 
combinatie van vijandigheid en onwetendheid betreffende het moslimgeloof. 
Tegen het einde van de Derde Kruistocht, en bij mensen zoals Humfred van 
Toron en Reinald van Sidon (die optrad als vertaler en belangrijkste onderhande-
laar voor Corrado van Monferrato, die onlangs was aangekomen in de Levant), 
was dit een minder belangrijke kwestie dan voor sommige van de Latijnen. Na 
een schijnbaar grof en beperkt begrip van de islam voor het begin van de cam-
pagne gingen de kruisvaarders onderhandelingen aan met toenemend inzicht in 
het geloof van hun tegenstanders. Het simpele ‘geef ons alles terug’-uitgangspunt 
van Richards onderhandelingen kon nu, in combinatie met de basiskwesties van 
politieke en militaire aard, enige zin van het belang van Jeruzalem voor de mos-
limwereld weerspiegelen, en dus ook van haar plaats in de bredere jihad en moti-
vaties van Saladin en zijn troepen.
Slot 
De kruisvaart was een enorm complexe aangelegenheid was. Hoewel de tegen-
stelling tussen christendom en islam tenminste gedurende de twaalfde eeuw de 
positie was van de Kerk (wier leiders de luidste stem hebben in de geschreven ver-
slagen), was dit niet de mening van alle andere deelnemers. De kruisvaart legde 
de tegenstelling bloot tussen ideologie en praktijk via variabelen, zoals bijvoor-
beeld de handelssteden, een groep die zo belangrijk werd dat hij niet volledig 
kon worden opzijgeschoven of genegeerd. We hebben een blik geworpen op de 
aanzienlijke spanningen tussen de krachtige retoriek van de Latijnse Kerk en de 
handelsimperatieven van Genua, de religieuze aspiraties van de Genuezen en de 
realiteit van het leven in de Levant.
In wezen had de Eerste Kruistocht gewerkt dankzij een alliantie tussen de belan-
gen van de Kerk en de lekenadel; een dergelijke alliantie was minder waarschijn-
lijk tussen het pausdom en de handelssteden. Dit betekent niet dat deze zich niet 
bewust waren van de spanningen tussen heilige oorlog en handel; op bepaalde 
ogenblikken voelden ze zich duidelijk op hun ongemak, doch tijdens de vroege, 
87 Cobb (2008), p. 147.
88 Ibid.
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succesvolle decennia van de kruisvaartbeweging was deze druk minder hevig. 
Met het vorderen van de 13e eeuw, toen men er maar niet in slaagde Jeruzalem te 
recupereren, kwamen er meer en meer verboden op handel met het islamitische 
Nabije Oosten. Paus Innocentius III (1198-1216), geobsedeerd door de verove-
ring van Jeruzalem op de islam, erkende de nood aan economische uitwisseling 
met dergelijke landen, doch sloot specifieke materialen, met name oorlogstuig en 
materieel voor scheepsbouw, uit.89 De handelssteden toonden zich echter steeds 
vijandiger tegenover dergelijke maatregelen, en wetgeving tijdens het Vierde 
Lateraans Concilie in 1215 onderscheidde Ayyubid-gebieden van andere mos-
limgebieden waarmee het nog steeds toegelaten was handel te drijven.90
Het is paradoxaal dat de gebeurtenis die de hevigste religieuze retoriek veroor-
zaakte – het verlies van Jeruzalem – feitelijk, wegens de duur van de Derde Kruis-
tocht, een goeie gelegenheid was voor de verspreiding van kennis omtrent het 
islamitische geloof onder een aantal West-Europeanen.91 Toch bleef de aanhou-
dende evolutie van de kruisvaart tot ver in de 13e eeuw de confrontatie met de 
islam aanscherpen, via de krachtige geschriften van mensen zoals Jacques van 
Vitry, en zag ze ook de creatie van nieuwe contactkanalen in de tijd van de mis-
sies.92 We moeten dus rekening houden met de complexiteiten, tegenstellingen 
en inconsistenties van de Kruisvaarten. Zoals dit artikel heeft aangetoond – en 
zoals de wereldleiders van vandaag uiteindelijk ook zullen beseffen – wordt het 
beeld complexer naarmate men dichter in de buurt van de Levant komt.
Bibliografie
Abulafia (1977), David Abulafia, The Two Italies. Cambridge.
Ailes & Barber (2003), Marianne Ailes & Malcolm C. Barber (eds.), Ambroise, The History of 
the Holy War, Marianne Ailes & Malcolm C. Barber (trans.), 2 vols. Woodbridge.
Andrea (2000), Alfred Andrea, Contemporary Sources for the Fourth Crusade, Alfred Andrea 
(trans.). Leiden.
Asbridge (2013), Thomas S. Asbridge, ‘Talking to the Enemy: The Role and Purpose of 
Negotiations Between Saladin and Richard the Lionheart During the Third Crusade.’ 
Journal of Medieval History 39, 2013, pp. 275-296.
Attiya (1999), Hussein M. Attiya, ‘Knowledge of Arabic in the Crusader States in the 
Twelfth and Thirteenth Centuries.’ Journal of Medieval History 25, 1999, pp. 203-213.
89 Hageneder et al. (1964-2010), vol. 1, pp. 775-776, no. 536 (539); en in Andrea (2000), pp. 23-24.
90 Stantchev (2014), pp. 52-61.
91 Uiteraard duurden de contacten veel langer op de grens tussen islamitisch en christelijk Iberia, alsook in 
de handelssteden: zie Tolan (2002).
92 Kedar (1984).
Islam & christendom.indd   214 26/04/18   09:49
215d e  d e r d e  k r u i s t o c h t  i n  c o n t e x t
Baadj (2015), Amar S. Baadj, Saladin, the Almohads and the Banu Ghaniya: The Contest for 
North Africa (12th and 13th Centuries). Leiden.
Babcock & Krey (1943), Emily A. Babcock & August C. Krey, William of Tyre, A History of 
Deeds Done Beyond the Sea, Emily A. Babcock & August C. Krey (trans.), 2 vols. New 
York.
Bachrach & Bachrach (2005), Bernard S. Bachrach & David S. Bachrach, The Gesta Tancredi 
of Ralph of Caen: A History of the Normans on the First Crusade, Bernard S. Bachrach & 
David S. Bachrach (trans.). Aldershot.
Barber (2013), Malcolm Barber, The Crusader States. London.
Belgrano (1901), Luigi Belgrano (ed.), ‘Regni Ierosolymitani brevis historia.’ In: Annali 
genovesi di Caffaro e de’ suoi continuatori, Fonti per la storia d’Italia, vol. 11. Roma.
Belgrano & Imperiale (1901), Luigi Belgrano & Cesare Imperiale (eds.), ‘Oberto 
Cancelliere, ‘Annals’.’ In: Annali genovesi di Caffaro e de’ suoi continuatori, Fonti per la 
storia d’Italia, vol. 11. Roma.
Belgrano & Imperiale (1923), Luigi Belgrano & Cesare Imperiale (eds.), ‘Ottobono Scriba, 
‘Annales’.’ In: Annali genovesi di Caffaro e de’ suoi continuatori, Fonti per la storia d’Italia, 
vol. 12. Roma.
Bennison (2016), Amira K. Bennison, The Almoravid and Almohad Empires. Edinburgh.
Broadhurst (1952), Roland J. C. Broadhurst, Ibn Jubayr, The Travels of Ibn Jubayr, Roland J. 
C. Broadhurst (trans.). London.
Bruce (2016), Scott G. Bruce, Cluny and the Muslims of La Garde-Freinet: Hagiography and 
the Problem of Islam in Medieval Europe. Ithaca.
Bull (2003), Marcus G. Bull, ‘Views of Muslims and of Jerusalem in Miracle Stories, 
c.1000-c.1200: Reflections on the Study of First Crusaders’ Motivations.’ In: Marcus G. 
Bull & Norman Housley (eds.), The Experience of Crusading, vol. 1: Western Approaches. 
Cambridge, pp. 13-38.
Burman (2007), Thomas E. Burman, Reading the Qur’ān in Latin Christendom, 1140-1560. 
Philadelphia.
Cobb (2005), Paul M. Cobb, Usama ibn Munqidh: Warrior Poet of the Age of the Crusades. 
Oxford.
Cobb (2008), Paul M. Cobb, Usama ibn Munqidh, The Book of Contemplation: Islam and the 
Crusades, Paul M. Cobb (trans.). London.
Cole (1993), Penny J. Cole, ‘‘O God, the Heathen have come into your Inheritance’ (Ps. 
78.1): The Theme of Religious Pollution in Crusade Documents.’ In: Maya Shatzmiller 
(ed.), Crusaders and Muslims in Twelfth Century Syria. Leiden, pp. 84-111.
Edbury & Rowe (1988), Peter W. Edbury & John G. Rowe, William of Tyre: Historian of the 
Latin East. Cambridge.
Eddé (2011), Anne-Marie Eddé, Saladin, Jane-Marie Todd (trans.). Cambridge, MA.
Edgington (1999), Susan B. Edgington, Walter the Chancellor’s The Antiochene Wars, Susan 
B. Edgington (trans.). Aldershot.
Gillingham (1999), John B. Gillingham, Richard I. London.
Hageneder et al. (1964-2010), Othmar Hageneder et al. (eds.), Die Register Innocenz’ III, 11 
vols. Graz, Köln, Roma & Wien.
Hall, Krueger & Reynolds (1938), Margaret W. Hall, Hilmar C. Krueger & Robert L. 
Reynolds (eds.), Guglielmo Cassinese (1190-1192), 2 vols. Torino.
Islam & christendom.indd   215 26/04/18   09:49
216 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
Hall & Phillips (2013), Martin A. Hall & Jonathan P. Phillips, Caffaro, Genoa and the 
Twelfth-Century Crusades, Martin A. Hall & Jonathan P. Phillips (trans.). Farnham.
Hamilton (1997), Bernard Hamilton, ‘Knowing the Enemy: Western Understanding of 
Islam at the Time of the Crusades.’ Journal of the Royal Asiatic Society 3/7, 1997, pp. 
373-387.
Hamilton (2000), Bernard Hamilton, ‘Our Lady of Saidnaya: An Orthodox Shrine Revered 
by Muslims and Knights Templar at the Time of the Crusades.’ In: Robert N. Swanson 
(ed.), The Holy Land, Holy Lands and Christian History. Woodbridge, pp. 207-215.
Hergemöller (2000), Bernd-Ulrich Hergemöller (ed.), Quellen zur Verfassungsgeschichte der 
deutschen Stadt im Mittelalter. Darmstadt.
Huygens (1986), Robert B. C. Huygens (ed.), William of Tyre, Historia. Turnhout.
Jacoby (1997), David Jacoby, Trade, Commodities and Shipping in the Medieval 
Mediterranean. Aldershot.
Jacoby (2001), David Jacoby, ‘The Supply of War Materials to Egypt in the Crusader 
Period.’ Jerusalem Studies in Arabic and Islam 25, 2001, pp. 102-132.
Jacoby (2009), David Jacoby, ‘Venetian Commercial Expansion in the Eastern 
Mediterranean, 8th-11th Centuries.’ In: Marlia M. Mango (ed.), Byzantine Trade, 4th-12th 
Centuries: The Archaeology of Local, Regional and International Exchange. Farnham, pp. 
371-392.
Jubb (2005), Margaret Jubb, ‘The Crusaders’ Perception of their Opponents.’ In: Helen. J. 
Nicholson (ed.), Palgrave Advances in the Crusades. Basingstoke, pp. 225-244.
Kedar (1984), Benjamin Z. Kedar, Crusade and Mission: European Approaches towards the 
Muslims. Princeton.
Kedar (1996), Benjamin Z. Kedar, ‘Croisade et jihad vus par l’ennemi: une étude des 
perceptions mutuelles des motivations.’ In: Michel Balard (ed.), Autour de la première 
croisade. Paris, pp. 345-355.
Kedar (2001), Benjamin Z. Kedar, ‘Convergences of Oriental Christian, Muslim and 
Frankish Worshippers: The Case of Aydnȃyȃ and the Knights Templar.’ In: Zsolt 
Hunyadi & Józef Laszlovsky (eds.), The Crusades and the Military Orders: Expanding the 
Frontiers of Medieval Latin Christianity. Boedapest, pp. 89-100.
Kempf (2014), Damien Kempf, ‘Towards a Textual Archaeology of the First Crusade.’ In: 
Marcus G. Bull & Damien Kempf (eds.), Writing the Early Crusades: Text, Transmission 
and Memory. Woodbridge, pp. 116-126.
Kempf & Bull (2013), Damien Kempf & Marcus G. Bull (eds.), Robert the Monk, The 
Historia Iherosolimitana of Robert the Monk. Woodbridge.
Köhler (2013), Michael A. Köhler, Alliances and Treaties between Frankish and Muslim Rulers 
in the Middle East: Cross-Cultural Diplomacy in the Period of the Crusades, Peter M. Holt 
(trans.). Leiden.
Lazarus-Yafeh, Cohen, Somekh & Griffith (1999), Hava Lazarus-Yafeh, Mark R. Cohen, 
Sasson Somekh & Sidney H. Griffith (eds.), The Majlis: Interreligious Encounters in 
Medieval Islam. Wiesbaden.
Lev (2012), Yaacov Lev, ‘A Mediterranean Encounter: The Fatimids and Europe, Tenth to 
Twelfth Centuries.’ In: Ruthy Gertwagen & Elizabeth Jeffreys (eds.), Shipping, Trade 
and Crusade in the Medieval Mediterranean: Studies in Honour of John Pryor. Farnham, 
pp. 131-156.
Lewis (1993), Bernard Lewis, Islam and the West. Oxford.
Islam & christendom.indd   216 26/04/18   09:49
217d e  d e r d e  k r u i s t o c h t  i n  c o n t e x t
Loud (2010), Graham A. Loud, The Crusade of Frederick Barbarossa: The History of the 
Expedition of the Emperor Frederick and related Texts, Graham A. Loud (trans.). Farnham.
Mack (2011), Merav Mack, ‘A Genoese Perspective of the Third Crusade.’ Crusades 10, 
2011, pp. 45-62.
Massé (1972), Henri Massé, Imad ad-Din al-Isfahani, Conquête de la Syrie et de la Palestine 
par Saladin, Henri Massé (trans.). Paris.
Menache (2012), Sophia Menache, ‘Papal Attempts at a Commercial Boycott of the 
Muslims in the Crusader Period.’ Journal of Ecclesiastical History 63, 2012, pp. 236-259.
Mierow (1928), Charles M. Mierow, The Two Cities: A Chronicle of Universal History to the 
year 1146, Charles M. Mierow (trans.), New York.
Monfrin (1995), Jean Monfrin (ed.), Jean de Joinville, Vie de saint Louis, Jean Monfrin 
(trans.). Paris.
Morgan (1982), M. Ruth Morgan (ed.), La continuation de Guillaume de Tyr (1184-97). 
Paris.
Morgan (1996), M. Ruth Morgan, ‘The Old French Continuation of William of Tyre.’ In: 
Peter W. Edbury, The Conquest of Jerusalem and the Third Crusade, Peter W. Edbury 
(trans.). Aldershot, pp. 11-148.
Morton (2014), Nicholas E. Morton, ‘William of Tyre’s Attitude Towards Islam: Some 
Historiographical Reflections.’ In: Susan B. Edgington & Helen J. Nicholson (eds.), 
Deeds Done Beyond the Sea: Essays on William of Tyre, Cyprus and the Military Orders 
Presented to Peter Edbury. Farnham, pp. 13-23.
Mourad & Lindsay (2013), Suleiman A. Mourad & James E. Lindsay, The Intensification and 
Reorientation of Sunni Jihad Ideology in the Crusader Period. Leiden.
Mynors (1962), Roger A. B. Mynors (ed.), Gesta Francorum et aliorum Hierosolimitanorum, 
Roger A. B. Mynors (trans.). London.
Nicholson (1997), Helen J. Nicholson, The Chronicle of the Third Crusade, Helen J. 
Nicholson (trans.). Aldershot.
Phillips (1996), Jonathan P. Phillips, Defenders of the Holy Land: Relations between the Latin 
East and the West, 1119-1187. Oxford.
Phillips (2007), Jonathan P. Phillips, The Second Crusade: Extending the Frontiers of 
Christendom. London.
Phillips (2015a), Jonathan Phillips, ‘The Third Crusade in Context: Contradiction, 
Curiosity and Survival.’ Studies in Church History 51, 2015, pp. 92-114.
Phillips (2015b), Jonathan P. Phillips, ‘Caffaro of Genoa and the Motives of the Early 
Crusaders.’ In: Per Ingesman (ed.), Religion as an Agent of Change. Leiden, pp. 75-104.
Polonio (2001), Valeria Polonio, ‘Devozioni di lingo corso: lo scalo genovese.’ In: Gherardo 
Ortelli & Dino Puncuh (eds.), Genova, Venezia, il Levante nei secoli xii-xiv. Venezia, pp. 
349-394.
Pryor (2010), John H. Pryor (ed.), ‘Two excitationes for the Third Crusade: The Letters of 
Brother Thierry of the Temple.’ Mediterranean Historical Review 25, 2010, pp. 147-168.
Puncuh et al. (1992-2002), Dino Puncuh et al. (eds.), I Libri Iurium della Repubblica di 
Genova, 9 vols. Roma.
Remie Constable (1994), Olivia Remie Constable, Trade and Traders in Muslim Spain: The 
Commercial Realignment of the Iberian Peninsula 900-1500. Cambridge.
Resnick (2006), Irven M. Resnick, Petrus Alfonsi, Dialogue against the Jews, Irven M. Resnick 
(trans.). Washington DC.
Islam & christendom.indd   217 26/04/18   09:49
218 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
Reston (2001), James Reston Jr, Warriors of God: Richard the Lionheart and Saladin in the 
Third Crusade. London.
Richards (2001), Donald S. Richards, Beha ad-Din Ibn Shaddad, The Rare and Excellent 
History of Saladin, Donald S. Richards (trans.). Aldershot.
Schmale & Schmale-Ott (1972), Franz-Joseph Schmale & Irene Schmale-Ott (eds.), 
Ekkehard of Aura, Frutolfi et Ekkehardi chronica necnon anonymi chronica imperatorum, 
Franz-Joseph Schmale & Irene Schmale-Ott (trans.). Darmstadt. 
Schwinges (2001), Ranier C. Schwinges, ‘William of Tyre, the Muslim Enemy and the 
Problem of Tolerance.’ In: Michael Gervers & James M. Powell (eds.), Tolerance and 
Intolerance: Social Conflict in the Age of the Crusades. Syracuse, NY, pp. 124-132.
Smith (2008), Caroline Smith, Joinville and Villehardouin: Chronicles of the Crusades, 
Caroline Smith (trans.). London.
Stantchev (2014), Stefan K. Stantchev, Spiritual Rationality: Papal Embargo as Cultural 
Practice. Oxford.
Stern (1956), Samuel M. Stern, ‘An Original Document from the Fatimid Chancery 
Concerning Italian Merchants.’ In: Raffaele Ciasca (ed.), Studi orientalistici in onore di 
Giorgio Levi della Vida, vol. 2. Roma, pp. 529-538.
Stevenson (1875), Joseph Stevenson (ed.), Ralph of Coggeshall, Chronicon Anglicanum. 
London. 
Stubbs (1867), William Stubbs (ed.), Roger of Howden, Gesta Henrici II et Ricardi I, 2 vols. 
London.
Sweetenham (2005), Carol Sweetenham, Robert the Monk’s History of the First Crusade, Carol 
Sweetenham (trans.). Aldershot.
Talmon-Heller (2007), Daniella Talmon-Heller, Islamic Piety in Medieval Syria: Mosques, 
Cemeteries and Sermons under the Zangids and Ayyubids (1146-1260). Leiden.
Tanner (1990), Norman J. Tanner (ed.), Decrees of the Ecumenical Councils, Norman J. 
Tanner (trans.), 2 vols. New York.
Thomas & Mallett (2011), David Thomas & Alex Mallett (eds.), Christian-Muslim Relations: 
A Bibliographical History, Volume 3 (1050-1200). Leiden.
Thomson (2003), Rodney M. Thomson, ‘William and Some other Western writers on 
Islam.’ In: Rodney M. Thomson, William of Malmesbury. Woodbridge, pp. 168-177.
Tolan (1993), John V. Tolan, Petrus Alfonsi and his Medieval Readers. Gainesville, FL.
Tolan (2002), John V. Tolan, Saracens: Islam in the Medieval European Imagination. New 
York.
Tolan (2008a), John V. Tolan, ‘‘Veneratio Sarracenorum’: Shared Devotion among Muslims 
and Christians, according to Burchard of Strasbourg, Envoy from Frederick Barbarossa 
to Saladin (c.1175).’ In: John V. Tolan, Sons of Ishmael: Muslims through European Eyes 
in the Middle Ages. Gainesville, FL, pp. 101-112.
Tolan (2008b), John V. Tolan, ‘Peter the Venerable on the ‘Diabolical Heresy of the 
Saracens’.’ In: John V. Tolan, Sons of Ishmael: Muslims through European Eyes in the 
Middle Ages. Gainesville, FL, pp. 46-63.
Islam & christendom.indd   218 26/04/18   09:49
De multiculturele samenleving in 
al-Andalus: wat zeggen de historische 
bronnen? 
Xavier Luffin 
Université Libre de Bruxelles
Inleiding
Een belangrijk deel van het Iberische schiereiland is gedurende meerdere eeuwen 
onder moslimbewind gebleven – van 711, datum van aankomst van de moslim-
troepen via de Straat van Gibraltar, tot 1492, jaar van de val van Córdoba, na 
een progressieve afbrokkeling van de moslimterritoria. De Arabieren noemden 
het veroverde grondgebied al-Andalus, een vervorming van de volksnaam van 
de vorige invallers, de Vandalen. Voor de Arabieren en in het algemeen voor de 
moslims, maar ook voor vele westerlingen, is de oude al-Andalus-beschaving een 
samenlevingsmodel van moslims, christenen en joden, beschreven als een ver-
draagzame maatschappij voor dewelke de Spaanse oriëntalisten een specifieke 
term ontwikkelden, i.e. convivencia, wat we zouden kunnen vertalen als ‘[vreed-
zaam] samenleven’; de hedendaagse Arabische retoriek heeft het in het kader van 
al-Andalus over ta‘āyush. 
Op cultureel vlak was islamitisch Spanje zeker een cultureel rijke samenleving, 
die talrijke monumenten heeft nagelaten, zoals het Alhambra te Granada, de 
paleizen van Sevilla of ook de moskee van Córdoba, alsook een bloeiende lite-
raire productie die met name bestond uit de poëzie van ibn Ḥazm (994-1064), 
ibn Zaydūn (1003-1071), Wallāda (994-1091) en ibn Quzmān (1078-1160), 
maar ook de wijsgerige nalatenschap van bijvoorbeeld ibn ‘Arabī (1165-1240), 
ibn Rushd (1126-1198) en ibn Ṭufayl (1110-1185). Ook voor de lokale joodse 
cultuur was dit een bloeiperiode, waarvan getuige bijvoorbeeld de geschriften van 
dichters en filosofen zoals Mozes ibn Ezra (1058-1138), Juda Halevi (°1075), 
Maimonides (1138-1204) en Salomon ibn Gabirol (1020-1058). 
Maar kunnen we hieruit concluderen dat het een verdraagzame maatschappij 
betrof, zoals velen vandaag beweren? In het verenigingsleven, in de Arabische en 
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westerse media, in de verklaringen van bepaalde Arabische en Europese politici, 
alsook in een deel van de academische literatuur, ziet men inderdaad het beeld 
van een gemeenschappelijke Europese en Arabisch-islamitische historische pe- 
riode, die geldt als voorbeeld van vreedzaam samenleven tussen moslims, christe-
nen en joden.
1. De voorstellingen van al-Andalus vandaag
1.1. In de Arabisch-islamitische wereld
Vandaag de dag wordt in de Arabische wereld de geschiedenis van al-Andalus 
vaak geïdealiseerd; weinig auteurs staan hier objectief tegenover. Op het vlak van 
literatuur hebben tal van beroemde auteurs sinds meer dan een eeuw het decor 
van hun romans in islamitisch Andalusië gesitueerd. Dit geldt onder meer voor 
Jirjī Zaydān, auteur van Karel en ‘Abd al-Rahman (1904), de Egyptische dichter 
Aḥmad Shawqī met zijn Een reis in Andalusië (1944), de Syriër Nizār Qabbānī 
en zijn Herinneringen aan Andalus (1955), of ook de Egyptische Raḍwā ‘Ashūr 
en haar Granada (1994), een historische roman die zich afspeelt voor en na de 
val van de stad in 1492. Al deze geschriften onderstrepen de verdraagzaamheid 
van de moslims tegenover de minderheden. In het boek van Raḍwā ‘Ashūr wordt 
deze verdraagzaamheid nog uitvergroot door de focus op de onverdraagzaamheid 
van de Spaanse katholieken tegenover de moslims, waarbij beide houdingen door 
de schrijfster op een simplistische manier tegenover elkaar worden gesteld.
Talrijk zijn ook de persbijdragen waarin de verdraagzaamheid (in het Arabisch 
tasāmuḥ) en de convivencia (ta‘āyush) van al-Andalus aan bod komen: zoals bij-
voorbeeld een artikel van Muḥāmmad Ḥamza al-Sharīf al-Kattānī in de Marok-
kaanse krant al-Masā’ van 18 juni 2011, met als titel ‘al-Andalus... de bescha-
ving van het samenleven tussen de drie religies’ We kunnen ook verwijzen naar 
televisieprogramma’s: MBC produceerde in 2013 een reportage met als titel ‘de 
Geschiedenis van al-Andalus: het [vreedzaam] samenleven’, en tal van politieke 
en culturele websites. Ook de Arabische academische wereld heeft zich trouwens 
toegelegd op de studie van de Andalusische beschaving, wat uiteraard meer dan 
gerechtvaardigd is, ware het niet dat eens temeer de nadruk (te veel nadruk?) 
werd gelegd op convivencia. Aldus werd in Rabat in 2002 een onderzoekscen-
trum gesticht dat als naam Markaz dirāsāt al-Andalus wa-ḥiwār al-ḥaḍārāt draagt: 
Onderzoekscentrum over al-Andalus en de dialoog tussen beschavingen. Dit cen-
trum vertrekt van het uitgangspunt dat studies over al-Andalus noodzakelijker-
wijs duiden op een model van verdraagzaamheid.
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1.2. In het Westen 
In het Westen bestaat een vrij gelijkaardig beeld: ontelbaar zijn de romans, pers-
bijdragen, televisiereportages en politieke boodschappen van verenigingen die 
dezelfde convivencia vooropstellen. Op het vlak van literatuur is er bijvoorbeeld 
Le fou d’Elsa (1963) van Aragon, die een romantische, geïdealiseerde blik op 
de Andalusische samenleving geeft, eens temeer in tegenstelling tot een onver-
draagzaam katholiek Spanje, of ook Léon l’Africain (1986) van Amin Maalouf 
en Le livre de saphir (1997) van Gilbert Sinoué, of de talrijke geschriften van de 
Spanjaard Juan Goytisolo.1 Voorbeelden uit de media en in reisgidsen zijn nog 
talrijker. De Guide du Routard zegt bijvoorbeeld over Córdoba: ‘Cordoue, carre-
four des civilisations : Il fut un temps où musulmans, juifs et chrétiens vivaient 
en harmonie. Cordoue en garde le souvenir : c’était au Xe siècle et cet esprit de 
tolérance fut si fructueux que la cité andalouse devint à l’époque la plus grande 
ville d’Europe. Exemple le plus spectaculaire de la réussite de ce ‘melting pot’ : la 
Mezquita-catedral (mosquée cathédrale).’2
Zelfs schoolboeken bevatten nu en dan dergelijke beschrijvingen. Op de website 
van een school in Evreux, in Frankrijk, lezen we bijvoorbeeld: 
Al Andalus désigne l’Espagne occupée par les Arabes au Moyen Age de 711 à 
1492. Pendant plusieurs siècles, al Andalus fut une terre de tolérance entre les 
religions. Les musulmans d’al-Andalus toléraient les ‘gens du Livre’ : Les juifs 
et les chrétiens pouvaient donc pratiquer librement leur religion : aller à l’école 
religieuse, construire des églises et des synagogues, célébrer leurs fêtes religieuses. 
Cette tolérance a duré quatre siècles jusqu’à l’arrivée des Almohades.3
Of ook dit, een Franse educatieve website: ‘L’islam exerce un profond attrait 
sur les populations converties en raison de la force de sa foi et de son accord 
avec leurs traditions ancestrales. Les musulmans se montrent tolérants envers les 
juifs et les chrétiens même si ceux-ci doivent payer une taxe spéciale, la djizya. 
(...) L’Espagne musulmane est un brillant foyer de culture : à son contact, la 
chrétienté médiévale redécouvre la culture antique oubliée.’4
1 Andere voorbeelden kunnen worden gevonden in Fanjul (2004). Noot van de auteur: dit artikel werd uit 
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Vaak wordt niet enkel de verdraagzaamheid van al-Andalus ten tonele gevoerd, 
maar ze wordt ook steevast tegenover de onverdraagzaamheid van het katholieke 
Spanje na de Reconquista geplaatst. Het Nederlandstalige Wikipedia-artikel5 
bevat een hoofdstuk dat als titel ‘een tolerante maatschappij’ draagt. De tekst zelf 
is echter wel genuanceerder: 
De Iberische Omajjaden legden het Jodendom en christendom een aantal beper-
kingen op in hun godsdienstbeleving. Deze lagen vooral in het niet meer mogen 
luiden van klokken, het actief bekeren of het bouwen van nieuwe kerken of syna-
gogen, zoals vastgelegd in het Edict van Omar. Deze beperkingen hadden geen 
betrekking op het dagelijks leven en diverse Joden klommen op tot hoge posities 
binnen de heersende klasse van het kalifaat en later de taifa’s (stadstaten). Hoewel 
er in deze staat, zeker vlak na de verovering van het Iberisch schiereiland, meer 
vrijheid van levensovertuiging was dan in middeleeuwse christelijke staten, von-
den er soms pogroms plaats tegen Joden en christenen, zoals de grote anti-Joodse 
pogrom in Granada in 1066.
Ook is het interessant om het artikel convivencia op Wikipedia te raadplegen. 
De Nederlandstalige versie: ‘Convivencia is een Spaans woord dat ‘samen- 
leving’ betekent, maar die wordt vaak begrepen als ‘in harmonie samen leven’.’ 
De Franstalige versie: 
La Convivencia (la coexistence) est le terme utilisé pour décrire la période de 
l’histoire de l’Espagne comprise entre 711 et 1492 (coïncidant avec la Recon-
quista), quand les Musulmans, les Chrétiens et les Juifs vivaient dans une rela-
tive paix, où les idées culturelles s’échangeaient et la tolérance religieuse était 
respectée. Tolède en est un exemple. La Maison de la Sagesse de Grenade a été 
créée en 2012 en vue de réactualiser la Convivencia. Elle est une initiative de 
paix née d’une initiative de Khal Torabully et des citoyens et citoyennes de Gre-
nade, dont le but est de favoriser la culture de paix promue par l’Unesco.6
De Engelstalige versie van dit artikel is al wat genuanceerder: 
‘La Convivencia’ (‘the Coexistence’) is the period of Spanish history from the 
Muslim Umayyad conquest of Hispania in the early eighth century until the 
expulsion of the Jews in 1492. In the different Moorish Iberian kingdoms, 
it is widely claimed that the Muslims, Christians and Jews lived in relative 
5 https://nl.wikipedia.org/wiki/Al-Andalus.
6 https://fr.wikipedia.org/wiki/La_Convivencia.
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peace. However, the historicity of the above stereotypical view of the supposed 
intercultural harmony has also been argued by many to be a ‘myth’ and to 
depend too strongly on unreliable documentation.7
Westerse politici verwijzen ook geregeld naar Andalusië wanneer ze willen wijzen 
op wat ze beschouwen als de verdraagzame geest van de islam. Zo vinden we 
bijvoorbeeld volgende passage in Barack Obama’s speech gegeven te Caïro op 6 
april 2009: ‘Islam has a proud tradition of tolerance. We see it in the history of 
Andalusia and Cordoba during the Inquisition [sic]. I saw it firsthand as a child 
in Indonesia, where devout Christians worshiped freely in an overwhelmingly 
Muslim country. That is the spirit we need today.’8
Over het algemeen genomen, wekt islamitisch Andalusië dus de indruk een 
maatschappij te zijn geweest die uitzonderlijk verdraagzaam was tegenover andere 
geloofsgemeenschappen, c.q. christenen en joden. Uiteraard berust de theorie 
van de convivencia op een aantal uitgangspunten. Eerst en vooral is het waar dat 
moslims, joden en christenen gedurende acht eeuwen samenleefden in Spanje, 
terwijl na de Reconquista joden en moslims snel tot bekering werden verplicht of 
uitgewezen. Het is ook waar dat bepaalde persoonlijkheden afkomstig uit religi-
euze minderheidsgroepen belangrijke politieke functies hebben bekleed; dit geldt 
bijvoorbeeld voor Samuel Ha-Nagid, die in de elfde eeuw vizier van Córdoba 
was. Grote namen uit de joodse poëzie en filosofie, zoals Juda Halevi en Maimo-
nides hebben in islamitisch Spanje geleefd. Een aantal vrouwen, zoals dichteres 
Wallāda bint al-Mustakfī in de elfde eeuw, namen deel aan het intellectuele leven 
van hun tijd, en genoten blijkbaar van een grote vrijheid van meningsuiting9. 
Er waren ook onmiskenbare culturele uitwisselingen tussen de drie geloofsge-
meenschappen: joden en christenen schreven in het Arabisch, in de 10e eeuw 
liet Ḥakam II christelijke teksten vertalen in het Arabisch om deze religie beter te 
leren kennen, enz.
Maar, ook al zijn ze niet te ontkennen, volstaan al deze voorbeelden om te con-
cluderen dat de Andalusische maatschappij verdraagzaam was? Kan men acht 
eeuwen geschiedenis samenvatten op basis van een beperkt aantal feiten, ook 
al zijn deze waarachtig? En vooral: zijn er geen tegenvoorbeelden? Om na te 
gaan of dit model van convivencia, waarvan zo dikwijls de lof is gezongen in de 
7 Ibid.
8 Zie de website van het Witte Huis: https://www.whitehouse.gov/the-press-office/remarks-presi-
dent-cairo-university-6-04-09.
9 Zie bvb Sobh (1985).
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Arabische wereld en tot op zekere hoogte ook in het Westen, een ideaalbeeld is 
of niet, moeten we ons wenden tot teksten, en vergelijken wat we aantreffen in 
islamitische, christelijke en joodse bronnen uit die periode.
Dit plaatst ons voor een serieus methodologisch probleem, dat vaak wordt ver-
zwegen wanneer men het heeft over al-Andalus: deze maatschappij bestond gedu-
rende acht eeuwen, gedurende dewelke ze verschillende fases kende, verschillende 
politieke systemen, verschillende ideologieën. Zoals men kan verwachten, zijn er 
naast voorbeelden van verdraagzaamheid ook voorbeelden van het tegengestelde. 
Beide dienen in rekenschap te worden gebracht. 
Maar waar komt dan de idee vandaan dat al-Andalus zo’n uitzonderlijk verdraag-
zame maatschappij was? Paradoxaal genoeg lijkt dit discours over convivencia, in 
het oosten zowel als in het westen, het product te zijn van westelijk oriëntalisme. 
Daar ligt de oorsprong van het probleem. Volgens Christophe Cailleaux,10 en 
voor hem Bernard Lewis,11 begon alles met de werken van Heinrich Graetz,12 die 
op al te enthousiaste wijze voorbeelden van verdraagzaamheid uitvergrootte om 
de onverdraagzaamheid van het christelijke Europa te onderstrepen. Een andere 
bron van deze mythe zou het gevolg zijn van een discussie over de identiteit van 
Spanje tussen twee Spaanse historici, Américo Castro en Claudio Sanchez Albor-
noz, vanaf de jaren 1940: moest de geschiedenis van al-Andalus deel uitmaken 
van de Spaanse nationale geschiedenis of niet? Castro verdedigde de eerste posi-
tie; Sanchez Albornoz beschouwde de Arabisch-islamitische bijdrage als veeleer 
marginaal.13 Na de val van dictator Franco in de jaren 1970 speelden de reacties 
op de ideologie die het land tot dan toe had gedomineerd ook een rol: men wilde 
een andere idee van de Reconquista verspreiden, haar beschrijven als een periode 
van onverdraagzaamheid tegenover de Ander – een lezing van de Fou d’Elsa illus-
treert dit trouwens uitermate goed.
Deze idealisering beïnvloedde tal van oriëntalisten en arabisanten, en ook van-
daag blijven sommigen het principe van convivencia verdedigen – met name som-
mige Spaanse onderzoekers, maar ook de Amerikaanse Maria Rosa Menocal.14 
Toch doen tal van auteurs stelselmatig afbraak aan deze idealistische visie: denken 
we bijvoorbeeld aan de werken van de Spanjaard Serafin Fanjul,15 of ook John 
10 Cailleaux (2013).
11 Lewis (1968), p. 401.
12 Graetz (1888).
13 Fanjul (2004), p. 4 e.v.
14 Menocal (2000).
15 Fanjul (2004).
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Tolan, Pascal Buresi en Christophe Cailleaux16 in Frankrijk en recent ook Dario 
Fernandez-Morera17 in de Verenigde Staten. 
2. Wat de eigentijdse teksten zeggen
Er bestaan islamitische, joodse en christelijke bronnen over al-Andalus. In wat 
volgt, geven we een aantal voorbeelden, die ons zullen toelaten de hierboven aan-
gehaalde geïdealiseerde visie te relativeren.
Een eerste belangrijke gebeurtenis is simpelweg de verovering van het Iberi-
sche schiereiland door de moslims. Aanhangers van de convivencia-these zeg-
gen vaak dat joden en christenen de islamitische legers met open armen ont-
vingen, wegens hun afkeer voor de Visigotische heersers. Het lijkt er inderdaad 
op dat bepaalde christenen en joden de moslims in bepaalde gevallen hebben 
geholpen. Toch beschrijven de bronnen die het hebben over de verovering de 
invallers geenszins als bevrijders. De Cronica bizantina van 741 of de Cronica 
mozarabe van 75418 suggereren veeleer een gewelddadige verovering. Men kan 
zich uiteraard verwachten aan een negatieve beschrijving vanwege de verliezers. 
De Arabische bronnen wijzen echter dezelfde richting uit, zoals volgende stukjes 
uit het boek Futūḥ Miṣr wa-l-Maghrib (‘de veroveringen van Egypte en Noord-
Afrika’) van ibn ‘Abd al-Ḥakam (9e eeuw) over de verovering van Córdoba aan-
tonen: ‘Hevige gevechten vonden plaats, maar uiteindelijk verloren de christenen 
en de moslims doodden hen tot ze in Córdoba arriveerden (...) Ze vochten van 
’s ochtends tot ’s avonds, God liet Roderik en zijn mannen sterven en gaf de over-
winning aan de moslims. Noord-Afrika had nooit een dergelijke oorlog gekend, 
de moslims gebruikten hun wapens gedurende drie dagen, en verzamelden veel 
goud en zilver.’19
Na de verovering verkregen joden en moslims het statuut van dhimmīs. Deze 
benaming slaat op niet-moslims, christenen en joden, die in moslimgebied 
wonen. Ze mogen hun geloof onder bepaalde voorwaarden behouden – voor-
waarden die vaak vernederend zijn: ze mogen niet getuigen tegen moslims, in het 
leger dienen of groene kledij dragen. Daarenboven moeten ze een speciale belas-
ting betalen – de jiziyah, in voorbehouden buurten wonen, hun huizen moeten 
16 Zie met name Luffin & Weis (2013).
17 Fernandez-Morera (2016).
18 Albarrán Iruela (2013).
19 Ibn ‘Abd al-Ḥakam (s.d.), p. 275 e.v.
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lager zijn dan die van moslims, ze moeten herkenbare kledij dragen, ze mogen 
geen wapens dragen, niet paardrijden, geen nieuwe cultusplaatsen creëren, enz.20 
Wel werden deze regels niet altijd en overal toegepast.
Volgens Janina Safran, die de Andalusische islamitische wetteksten bestudeerde, 
hadden de christenen met name in de eerste eeuwen, toen de moslims slechts 
een kleine minderheid uitmaakten, bepaalde rechten. De verzamelingen fatwa’s 
van ibn Ḥabīb, ibn Abī Zayd en ibn Wahb (9e eeuw) wijzen aldus op een zekere 
verdraagzaamheid. Zie bijvoorbeeld volgende fatwa’s: Wat moet een moslim doen 
als zijn christelijke moeder naar de kerk wil gaan? Mag hij haar begeleiden? Ja, 
maar hij mag de kerk niet betreden. Wat moet een moslim doen als zijn christe-
lijke moeder om het leven gekomen is? Mag hij het lijk van zijn moeder wassen? 
Het antwoord is ja, maar hij kan niet naar de begrafenis gaan.21 Dit lijkt te getui-
gen van een zekere mate van tolerantie, maar we zijn hier in de eerste eeuwen, 
toen mensen zich begonnen te bekeren, met als resultaat het ontstaan van fami-
lies bestaande uit zowel moslims als christenen.
Andere fatwa’s zijn strenger: een moslim mag geen gift geven aan een christen 
gedurende de christelijke feesten.22 Al-Wanshārisī (16e eeuw) beschrijft een 
gewoonte: de moslims bliezen in hoornen om het einde van de ramadan te mel-
den: dit is een joodse gewoonte, die moet worden geband.23 De juristen en rech-
ters zorgen er dus voor dat de sporen van religieus samenleven en van interreligi-
euze toenadering verdwijnen. 
Op politiek gebied hebben een aantal christenen en joden ook een rol gespeeld. 
Zo had al-Hakam I (796-822) bijvoorbeeld een christen aangeduid om de belas-
tingen te innen.24 Maar het beste voorbeeld is dat van Samuel Ha Nagid in de 
elfde eeuw. Ha Nagid was een jood uit Córdoba die vizier en daarna ook hoofd 
van het leger werd, en dit gedurende bijna twintig jaar (1038-1056). Dit werd 
goed aanvaard door een aantal Arabische historici, zoals bijvoorbeeld Sa‘īd bin 
Aḥmad en ibn Hayyān, die het in vriendelijke bewoordingen over hem hebben.25
Er zijn echter ook heel veel tegenvoorbeelden. Zo vond in Granada in 1066 een 
grote slachtpartij plaats waarbij duizenden joden het leven lieten. De joodse 
20 In verband met de dhimmis, zie Cahen (1965), Rubin en Wasserstein (1997), Safran (2013).
21 Safran (2013), p. 217.
22 Ibid., p. 141.
23 Ibid., p. 126.
24 Ibid., p. 43.
25 Brann (2002), p. 24 e.v.
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vizier van de Ziriden, Joseph ibn Naghrela, de zoon van Samuel, werd door een 
menigte gekruisigd en de joodse wijk werd deels verwoest.26 
Het boek van ibn ‘Abdun, een moslimjurist uit de twaalfde eeuw (Sevilla), 
beschrijft de discriminatoire status van de dhimmis en versterkt die zelfs in zijn 
Risāla fī al-ḥisba. Een korte bloemlezing: 
Een moslim mag niet fungeren als masseur van een jood of een christen. Een 
moslim mag het huisvuil van joden of christenen niet ophalen, noch hun toilet-
ten reinigen. Christenen en joden moeten dit soort werk verrichten. Een mos-
lim mag ook de dieren van christenen en joden niet verzorgen of hoeden. Wan-
neer een moslim toch betrapt wordt op het overtreden van deze regels, zal hij 
een blaam ontvangen (…). 
Het is verboden een mantel van een leproos, een christen of een jood aan 
een moslim te verkopen (…). 
Joden en christenen mogen geen aristocratische kledij dragen. Ze moeten 
ook een specifieke markering dragen, om hun schaamte te tonen, enz. (…);
Ibn ‘Abdun beschrijft ook kerken als huizen van plezier, met priesters die pede-
rasten zijn.27
3. De religieuze dialoog
Haim Zafrani28 en andere wetenschappers hebben onderzoek verricht naar de 
religieuze dialoog in al-Andalus. We hebben gezien dat christelijke teksten wer-
den vertaald in het Arabisch voor de kalief Hakam II (10e eeuw) en weten ook 
dat sommige joden een goede kennis hadden van de islam. Maar wat is de defini-
tie van een religieuze dialoog? Volgens mij is het een gesprek tussen twee of meer 
personen, die de ideeën van de ander(en) aanhoort en tracht te begrijpen. Som-
mige denkers in Al-Andalus hebben effectief over de godsdienst van die anderen 
geschreven, maar steeds om aan te tonen dat hun eigen godsdienst de enige ware 
is.
Dit geldt bijvoorbeeld voor de elfde-eeuwse boeken van Ibn Ḥazm, Fiṣal fī-l- 
milal en Al-radd ‘alā ibn Nagrilla: hij bespreekt delen van de torah met de 
26 Arié (1990), p. 199.
27 Lévi-Provençal (2001), pp. 108, 109, 112, 114.
28 Zafrani (2002).
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bedoeling om aan te tonen dat de tekst werd vervalst of onlogisch is. Vaak is het 
taalgebruik ook minachtend of zelfs beledigend, zoals blijkt uit volgend citaat: 
‘God willing, we shall now mention a small part of the many sayings of their rab-
bis, from whom they have taken their Book and their religion and to whom they 
trace back the transmission of the Torah, so that anyone endowed with intelli-
gence can see the extent of their depravity and mendacity, and that it will become 
clear to him that they were liars making light of religion.’29
Ook aan joodse kant spreken sommige teksten expliciet over de islam. Dit is 
bijvoorbeeld het geval met de Sefer haKuzari (‘De Kuzari of Khazari’), dat het 
heeft over de drie monotheïstische godsdiensten. De auteur verhaalt de legende 
van de bekering van de koning der Kazaren, een Turkse volksstam in het zuiden 
van Rusland. De koning had een christen, een moslim en een jood uitgenodigd 
om over hun godsdienst te spreken, want hij wilde een nieuw geloof kiezen. De 
eerste twee (de christen en de moslim) konden de koning niet overtuigen, en hij 
bekeerde zich tot de joodse godsdienst. 
Volgens ibn Ḥazm hebben ook Samuel ibn Nagrila en Mozes bin Ezra het over de 
islam. In zijn Kitāb al muḥāḍara wa-l-mudhākara (‘Het boek van conversatie en 
dialoog’) vertelt Mozes bin Ezra hoe een moslim hem probeerde te bekeren. Ook 
vertaalde hij de Fātiḥa, de eerste soera van de koran, in het Ibero-Romaans, maar 
Mozes vond dit niet mooi en liet zich niet overtuigen. Volgens Ross Brann zijn de 
moslims, op enkele uitzonderingen na, grotendeels afwezig in joodse teksten, zie 
bijvoorbeeld ook Maqāmāt van Juda al Harizi.30
Er zijn dus geen aanduidingen voor het bestaan van een ‘dialoog’ tussen de gods-
diensten. Men was erop uit om inconsistenties en gebreken van andere godsdien-
sten te identificeren, niet hun eventuele positieve eigenschappen. De geciteerde 
voorbeelden duiden dan ook meer op confrontatie dan op dialoog. Dit is trou-
wens geenszins verwonderlijk in een context waarin elkeen het eigen geloof als 
het enige ware beschouwt. Het tegengestelde zou anachronistisch zijn.
4. De slaven
Alle teksten die het hebben over verdraagzaamheid spreken over religieuze ver-
draagzaamheid, waarbij topics zoals slavernij nooit aan bod komen. Veel Ara-
29 Brann (2002), p. 64.
30 Brann (2002), p. 140 e.v.
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bische teksten vermelden slaven van diverse oorsprong (Afrikanen, Europeanen 
enz.). Vooral historische teksten doen dit, met name wanneer ze de ma‘riḍ – de 
plaats waar de slaven werden verkocht – beschrijven en het hebben over de prijs 
van slaven. Zeker op Afrikaanse slaven werd neergekeken. Een aantal gedichten, 
zoals bijvoorbeeld van Wallāda, vermelden de aanwezigheid van slaven in de 
paleizen. Zo zien we in een bekende tekst dat ze jaloers is op de zwarte slavin van 
de dichter ibn Zaydūn; ze denkt dat hij van de slavin houdt, en spot met haar 
huidskleur: ‘je weet dat ik de stralende maan ben, maar helaas geef je de voorkeur 
aan een donkere ster.’31
Verder schrijft Ibn ‘Abdūn dat de boten op de Guadalquivir geen zwarten of 
Berbers aanwerven, aangezien deze bekend staan als dieven.32 Sa‘īd bin Aḥmad, 
een qāḍī (rechter) in Toledo, schreef in de elfde eeuw een boek, Kitāb ṭabaqāt 
al-umam (‘Het boek van de soorten naties’), waarin zwarten wegens de invloed 
van de zon33 als dwaas en minderwaardig worden beschreven – een theorie die in 
veel andere Arabische bronnen voorkomt.
De Arabieren van al-Andalus waren met andere woorden niet minder maar zeker 
ook niet meer verdraagzaam tegenover slaven, zwart of wit, dan de andere bevol-
kingsgroepen. 
5. De vrijheid van de vrouw
Hetzelfde geldt voor vrouwen. In dit kader publiceerden Roziah Sidik en andere 
onderzoekers in 2013 hun artikel ‘The Role And Contribution of Women in 
Andalusian Muslim Civilization’.34 Zoals ook in andere studies het geval is, wordt 
het gedicht van Wallāda hierin vaak geciteerd om de vrijheid van vrouwen in 
al-Andalus te onderstrepen. Wallāda was natuurlijk de dochter van een prins, 
maar we treffen dergelijke gedichten ook elders en op andere tijdstippen aan. We 
denken hierbij bijvoorbeeld aan het 10e-eeuwse Boek van lieden van al-Isfahānī,35 
waarin tal van vrije zangeressen en kunstenaars voorkomen.
Andere, door mannelijke auteurs geschreven literaire teksten, staan vaak minder 
positief tegenover vrouwenrechten. Dit geldt bijvoorbeeld voor de teksten van 
31 Luffin (2009), p. 81.
32 Lévi-Provençal (2001), p. 127.
33 Bin Aḥmad (s.d.).
34 Sidik, Sidek, Suryani Arshad & Abu Bakar (2013).
35 Al-Isfāhānī (2004).
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Ibn Ḥazm, waarin vrouwen als zwak worden beschreven, en waarin wordt gesteld 
dat ze een onberispelijke moraliteit moeten tentoonspreiden.
Het boek van Ibn ‘Abdūn is nog duidelijker: vrouwen mogen niet samen met 
mannen de boot nemen op de Guadalquivir, ze mogen de was niet doen in de 
velden, die anders ‘huizen van plezier zouden worden’, ze mogen niet langs de 
Guadalquivir wandelen tijdens de zomer, want ze kunnen daar mannen ontmoe-
ten, enz.36
Ook hier zijn respectabele vrouwen niet minder of meer vrij dan tijdens andere 
periodes en op andere plaatsen. De traditionele islamitische criteria golden ook in 
al-Andalus. Natuurlijk, spreken over slaven- en vrouwenrechten in deze periode 
zou anachronistisch kunnen lijken. Maar als men het heeft over verdraagzaam-
heid, kan men dan een bepaald domein kiezen, zoals bijvoorbeeld godsdienst, 
en andere factoren negeren? En misschien is de notie verdraagzaamheid in deze 
context zonder meer anachronistisch? 
Conclusie
Al-Andalus was een heel rijke en mooie beschaving, die veel monumenten en 
teksten heeft achtergelaten. Die beschaving heeft acht eeuwen standgehouden, en 
in die periode hebben het politieke, sociale en ideologische klimaat belangrijke 
evoluties ondergaan. Zo kan men bijvoorbeeld de 10e eeuw moeilijk vergelijken 
met de jaren voorafgaand aan of volgend op de Reconquista. Er waren wel dege-
lijk voorbeelden van openheid en verdraagzaamheid, maar ook het tegengestelde 
gold, nl. onverdraagzaamheid en geweld tegen minderheden. Dit gold evenzeer, 
en tegelijkertijd, voor gebieden waarin christelijke heersers het voor het zeggen 
hadden, maar de idealisering geldt vooral voor al-Andalus.
In de overgeleverde teksten zien we dat de drie gemeenschappen in zekere zin 
noodgedwongen naast elkaar leefden. Maar elke gemeenschap had haar eigen 
buurten, gewoontes enz. En dit is de oorspronkelijke betekenis van convivencia in 
de boeken van Américo Castro.
Bij het bestuderen van deze geschiedenis moeten we met allerlei voorbeelden 
rekening houden, en vermijden om selectief te werk te gaan. Alle belangrijke 
feiten en teksten moeten bij de historische analyse worden betrokken. Ten slotte 
36 Lévi-Provençal (2001), p. 103 e.v.
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moet ook de specifieke context in rekenschap worden gebracht: Wallada verte-
genwoordigt niet alle vrouwen, Samuel Ha Nagid niet alle joden in al-Andalus.
Bibliografie
Albarrán Iruela (2013), Javier Albarrán Iruela, ‘Dos crónicas mozárabes, fuentes para el 
estudio de la conquista de al-Ándalus.’ Revista Historia Autónoma 2, 2013, pp. 45-58.
Al-Isfāhānī (2004), Al-Isfāhānī, Kitāb al-aghānī. Beiroet: Dar Sader Publishers.
Arié (1990), Rachel Arié, Espana musulmana (siglos VIII-XV). Cerdanyola: Labor.
bin Aḥmad (s.d.), Sa‘īd bin Aḥmad, Kitāb ṭabaqāt al-umam. Caïro, s.d.
Brann (2002), Ross Brann, Power in the Portrayal. Representations of Jews and Muslims in 
Eleventh- and twelfth-Century Islamic Spain. Princeton: Princeton University Press.
Cahen (1965), Claude Cahen, ‘Dhimma.’ In: Encyclopédie de l’Islam, II. Leiden: Brill,  
pp. 234-238.
Cailleaux (2013), Christophe Cailleaux, ‘Chrétiens, juifs et musulmans dans l’Espagne 
médiévale. La convivencia et autres mythes historiographiques.’ Cahiers de la 
Méditerranée 86, 2013, p. 257-271.
Fanjul (2004), Serafín Fanjul, La quimera de al-Andalus. Madrid: Siglo XXI.
Fernandez-Morera (2016), Dario Fernandez-Morera, The Myth of the Andalusian Paradise. 
Muslims, Christians, and Jews under Islamic Rule in Medieval Spain. Wilmington:  
ISI Books.
Graetz (1888), Heinrich Graetz, Histoire des juifs. Paris: Durlacher.
Ibn ‘Abd al-Ḥakam (s.d.), Ibn ‘Abd al-Ḥakam, Futūḥ Miṣr wa-l-Maghrib. Caïro, s.d.
Lévi-Provençal (2001), Évariste Lévi-Provençal, Séville musulmane au début du 12e siècle. 
Paris: Maisonneuve & Larose.
Lewis (1968), Bernard Lewis, ‘The Pro-Islamic Jews.’ Judaism 17/4, 1968, pp. 391-404.
Luffin (2009), Xavier Luffin, ‘El tema de la esclavitud en la poesía árabe.’ In: Fátima Roldán 
(ed.), De Oriente a al-Andalus, vias del conocimiento. Huelva: Universidad de Huelva,  
pp. 65-82.
Luffin & Weis (2013), Xavier Luffin & Monique Weis, ‘Un regard critique sur les ‘mythes’ 
de la coexistence religieuse.’ Cahiers de la Méditerranée 86, 2013, pp. 221-236.
Menocal (2000), María Rosa Menocal, Culture in the Time of Tolerance: Al-Andalus as a 
Model for Our Time. Berkeley: The Berkeley Electronic Press.
Rubin & Wassterstein, (1997) Uri Rubin & David J. Wassterstein, Dhimis and Others: Jews 
and Christians and the World of Classical Islam. Tel-Aviv: Eisenbrauns.
Safran (2013), Janina M. Safran, Defining Boundaries in al-Andalus. Muslims, Christians and 
Jews in Islamic Iberia. Ithaca: Cornell University Press.
Sidik, Sidek, Suryani Arshad & Abu Bakar (2013), Roziah Sidik, Mat Sidek, Izziah Suryani 
Arshad & Kaseh Abu Bakar, ‘The Role And Contribution Of Women In Andalusian 
Muslim Civilization.’ Australian Journal of Basic and Applied Sciences 7/4, 2013,  
pp. 323-327.
Sobh (1985), Mahmud Sobh, Poetizas arabigo-andaluzas, Granada.
Zafrani (2002), Haïm Zafrani, Juifs d’Andalousie et du Maghreb. Paris: Maisonneuve & 
Larose.
Islam & christendom.indd   231 26/04/18   09:49
Islam & christendom.indd   232 26/04/18   09:49
Cusanus en de islam – het utopisch 




29 mei 1453 is in vele opzichten het 9/11 van de 15e eeuw. De ‘val van Con-
stantinopel’, het tweede Rome, de hoofdstad van het Byzantijnse christelijke 
imperium, was voor de christelijke middeleeuwse samenleving ongetwijfeld een 
confronterende, zelfs schokkende ervaring, ook wanneer de betrekkingen tussen 
Rome en Constantinopel al lang voor 1453 op zijn zachtst gezegd moeizaam 
waren. De voorstelling dat de islam nu voet gezet had in een van de hoofdsteden 
van het christelijk geloof leidde tot een nooit geziene ontreddering die meteen de 
plannen tot een kruistocht weer deed oplaaien.1 Binnen de algemene chaos waar-
mee Europa in dat jaar overspoeld werd, waren ook enkele stemmen te horen 
die niet alleen tot matiging opriepen, maar ook pleitten voor een meer funda-
mentele verzoening met de islam. Vooraanstaande geleerden en kerkpolitici, zoals 
de Spaanse theoloog Johannes de Segovia, zetten zich zelfs uitdrukkelijk in voor 
een gesprek met de islamieten, met wie, volgens Segovia, voldoende overeenkom-
sten te vinden waren om op vreedzame voet verder te gaan.2 Johannes de Segovia 
ging zelfs zo ver om een nieuwe, meer woordgetrouwe vertaling van de Koran te 
maken die de enigszins tendentieuze toen circulerende vertaling van Robert van 
Ketton zou moeten vervangen. In de directe omgeving van Segovia was het echter 
vooral de kardinaal en filosoof Nicolaus Cusanus (1401-1464) die van zich liet 
spreken in zijn inspanningen om de islam met open vizier tegemoet te treden, 
politiek gezien, maar ook en vooral intellectueel en spiritueel. In deze bijdrage 
wil ik dit opmerkelijke hoofdstuk in de geschiedenis van het laatmiddeleeuwse 
respectievelijk vroegmoderne christendom nader bekijken en laten zien hoe deze 
opmerkelijke openheid naar de islam gezien moet worden tegen de achtergrond 
van de identiteitscrisis waarmee de christelijke kerk worstelde al vanaf de late 
1 Zie Flasch (2004), p. 54. 
2 Zie Echevarria (1999), pp. 34-40. 
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14e eeuw. Het zijn juist de hervormers van het beruchte Concilie van Bazel 
(ca. 1430-1433) die zich in het bijzonder voor de islam begonnen te interesseren 
en de al te vaststaande beelden over Mohammed en zijn volgelingen kritisch wil-
den benaderen.3 In deze bijdrage zal ik vooral ingaan op een opmerkelijk geschrift 
van kardinaal Nicolaus Cusanus, in de laatste jaren van zijn leven zelfs vicaris van 
de paus, en daarmee een van de machtigste politici van zijn tijd – De pace fidei 
(De vrede van het geloof, 1453) geschreven naar aanleiding van de gebeurtenissen 
in Constantinopel, evenals zijn boek De cribratione Alchorani (Het zeven van de 
Koran, 1460). Hoewel met name in het laatste werk veel van de middeleeuwse 
vooroordelen tegen de Koran gehandhaafd blijven, is het toch opmerkelijk dat 
Cusanus aan de islam tenminste partieel een legitieme waarheidsclaim toekent. 
In dit hoofdstuk wil ik laten zien hoe deze erkenning gezien moet worden tegen 
de achtergrond van de eigen, door de hervormingsdebatten gekleurde filoso-
fie van Cusanus. Omgekeerd lijkt ook de eigen filosofie van Cusanus bepaald 
te worden door de vraag hoe men moet omgaan met religieuze en metafysische 
opvattingen die met de eigen overtuigingen in spanning staan. Want het minste 
wat gezegd kan worden, is dat Cusanus zich, als een goede humanist, de moeite 
heeft getroost een genuanceerd beeld van de islam te vormen op basis van een 
kritische studie van teksten. Dit beeld laat veel van de vooroordelen onaangetast, 
maar maakt wel een kritisch aanvaarden van de legitimiteit van de Koran moge-
lijk. Cusanus spreekt zelf van een welwillende interpretatie (pia interpretatio).4 In 
een eerste paragraaf zal ik een meer biografische en historische achtergrond schet-
sen van deze pia interpretatio om deze zo beter op haar historische waarde te kun-
nen schatten. In een tweede paragraaf zal ik ingaan op Cusanus’ vredesdialoog 
De vrede van het geloof (De pace fidei) als het filosofische framework voor de pia 
interpretatio. In een derde paragraaf zal ik enkele hoofdlijnen van het omvattende 
cribratio Alchorani schetsen, een werk waarin Cusanus haast als een – weliswaar 
normatief gekleurde – religiewetenschapper te werk gaat. In mijn conclusie zal ik 
het hebben over de betekenis van Cusanus’ islam-beeld met verwijzing naar de 
actuele situatie. 
1. Nicolaus Cusanus: reiziger, politicus, filosoof
Wanneer Cusanus in 1453 zijn vredesdialoog schrijft, is hij al een vooraanstaande 
persoonlijkheid met een lange carrière achter zich. Als kardinaal en persoonlijk 
3 Zie Helmrath (1988).
4 Het adjectief pius heeft veel meer connotaties dan ‘welwillend’. Het betekent ook ‘vroom’, in de zin van 
getrouw, ruimte latend voor datgene waar het om gaat. 
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legaat van paus Eugenius IV in het Duitse Rijk en de Nederlanden, behoorde hij 
zonder meer tot de toppolitici van de 15e eeuw. Hij was ongeveer overal present 
waar zich conflicten voordeden in het woelige Europa van die dagen. Een derge-
lijke carrière was niet vanzelfsprekend voor iemand uit een burgerlijk, niet-adel-
lijk milieu en dan nog met Duitse achtergrond. Want Cusanus was in 1401 gebo-
ren als zoon van een wijnhandelaar en schipper in Kues aan de Moezel. Over zijn 
jeugd weten we niet zoveel. Het verhaal heeft eeuwenlang de ronde gedaan dat 
de jonge Nicolaus al op twaalfjarige leeftijd door zijn vader naar Deventer zou 
zijn gestuurd om daar aan de Latijnse school te studeren, maar hiervoor bestaat 
geen historisch bewijs. Wel laat het verhaal zien dat het leven van Cusanus nauw 
verweven was met de religieuze hervormingsbeweging van de Moderne Devotie, 
die vanaf het einde van de 14e eeuw een grote opgang kende in de Nederlanden 
en delen van Duitsland. De Moderne Devotie was een beweging van burgers in 
de opbloeiende steden aan de IJssel, een emancipatiebeweging met een sterke 
nadruk op de eigen individuele beleving van het geloof. Imitatio Christi – zoals 
het beroemde boek van Thomas a Kempis (ca. 1380-1471) getiteld was – bete-
kent niet alleen navolging van Christus, maar, zoals de bekende expert Rudolf 
van Dijk heeft laten zien, ook uitbeelding van Christus in de praktijk van het 
eigen individuele leven.5 Het komt er niet zozeer op aan om theologisch geraf-
fineerde inzichten te beamen, maar wel om het Evangelie met het eigen leven 
vorm te geven. Hoewel Cusanus nooit deel heeft uitgemaakt van een van de vele 
leefgemeenschappen die in de Nederlanden ontstonden, bleef hij levenslang wel 
verbonden met de idealen van de Moderne Devotie. Van vorming was Cusanus 
in de eerste plaats jurist en er was hem veel aan gelegen om de zich enigszins 
spontaan ontwikkelende hervormingsbeweging goed juridisch in te bedden – wat 
door sommigen ook gezien werd als een poging van de Roomse Kerk om deze 
vrije beweging juist veilig aan banden te leggen. Daarbij is deze laatste interpre-
tatie vooral ideologisch gekleurd. Uit de historische documenten blijkt dat het 
er Cusanus om te doen was de hervormende en creatieve impulsen die uitgingen 
van de Moderne Devotie te versterken en een leefbare vorm te geven. Hij ging 
daar zelfs zo ver in dat hij tijdens zijn grote legaatsreizen in opdracht van paus 
Eugenius IV kloosters en abdijen de regel van Windesheim opleggen – de regel 
die, georiënteerd aan Augustinus, ontstaan was in de schoot van de Moderne 
Devotie en die een zeer sober en op individuele beleving gericht leven wilde 
ondersteunen. 
5 Zie van Dijk (2012), p. 24; zie ook: Cizek (1994), p. 120. 
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Na zijn theologische en canonieke opleiding in Heidelberg en Padua studeerde 
Cusanus ook filosofie in Keulen en werd hij al snel een van de meest erudiete en 
geleerde intellectuelen van zijn tijd. Zijn talenten kwamen tot uiting tijdens het 
beruchte Concilie van Bazel, waar het tot een clash kwam tussen hervormings-
gezinde stromingen die de macht van het conciliair overleg wilden versterken en 
conservatieve krachten die de macht binnen de kerk bij de Stoel van Petrus wil-
den laten. De sterke invloed van hervormingsbewegingen, waarvan de Moderne 
Devotie een van de meest prominente was, deed zich ongetwijfeld gelden in de 
wijze waarop dit conflict naar voren kwam en uiteindelijk het Concilie fataal 
werd: de behoudsgezinde deelnemers verlieten Bazel en het Concilie, het laat-
ste grote eenheidsconcilie voor de Reformatie, werd nooit officieel afgesloten. 
Het was eerder toevallig dat de jonge jurist Cusanus op dit Concilie belandde. 
Maar hij ontwikkelde zich tot een van de grote theoretici die een tussenpositie 
naar voren brachten, gebaseerd op de gedachte van een door overleg gefundeerde 
consensus, wat zijn neerslag vond in zijn eerste grote werk, De concordantia 
catholica – De algemene overeenkomst, geschreven rond 1430 en 1431. Al in dit 
werk komen de grondlijnen van Cusanus’ denken aan de oppervlakte. Want de 
veelheid aan posities die niet zonder meer met elkaar verzoenbaar zijn, vormt een 
centraal thema van de argumentatie. De eenheid van de verschillende posities 
kan niet langer door een metafysische of theologische fundering tot verzoening 
gebracht worden. Er is overleg nodig want gezag is alleen legitiem wanneer het 
gedragen wordt door hen die aan dit gezag onderworpen zijn. Het komt erop aan 
rechtvaardige onderhandelings- en stemprocedures te ontwikkelen zodat er een 
consensus gevonden kan worden. Ibi deus, ubi (...) consensus, ‘daar is God, waar 
consensus is’: zo luidt een van de meest opmerkelijke citaten uit De concordantia 
catholica, waarbij de merkwaardige taalkundige volgorde juist benadrukt dat geen 
van de gespreksdeelnemers zich op God kan beroepen tijdens het gesprek. Pas 
waar consensus door de verschillende partijen gevonden wordt, zien we God aan 
het werk. 
Historisch gezien mocht het allemaal niet baten, maar de talenten van Cusanus 
als theoretisch denker en als politicus waren ontdekt en paus Eugenius IV vroeg 
de jonge jurist om zijn persoonlijke legaat te worden, eerst in een delegatie die 
moest proberen om de eenheid met de oosterse Kerk te herstellen in het verre 
Constantinopel, waar Cusanus kennis maakte met de belangrijkste Byzantijnse 
intellectuelen uit die tijd. Wellicht heeft Cusanus daar ook de toenemende 
druk van de islam op Byzantium uit eigen waarneming leren kennen. Na zijn 
reis naar Constantinopel weigerde Cusanus tot twee maal toe een aanbod om 
zich te vestigen als professor aan de toen pas opgerichte universiteit in Leuven 
– hij wilde als legaat reizen en onderhandelen, eendracht bewerkstelligen waar 
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verdeeldheid heerste. De bekende Franse historicus en filosoof Michel de Certeau 
heeft er in zijn indringende essay over Cusanus op gewezen hoe groot de impact 
van deze ervaring van het reizen ook op de denker Cusanus was.6 Vanuit ver-
schillende standpunten ziet de waarheid er steeds anders uit en in vele opzichten 
heeft iedere partij in een conflict in zekere zin gelijk. Hoewel Cusanus niet altijd 
even succesvol was met zijn onderhandelingsmethodes, heeft dit bij hem zeker 
het bewustzijn verscherpt dat tegenstrijdige posities niet zonder meer door mid-
del van een filosofische of theologische reflectie van buitenaf verzoend kunnen 
worden. Iedere positie moet daarbij tot gelding komen en in zekere zin is ook de 
filosofische reflectie slechts een van deze standpunten. Dat leerde Cusanus op zijn 
reizen en uit de belangrijke filosofisch-theologische debatten uit zijn tijd, waarin 
juist de crisis van het metafysische denken voorop stond.7 
Eenzelfde ervaring stond Cusanus ook te wachten toen hij vanaf 1450 bisschop 
werd in Brixen/Tirol. Daar kwam de hervormingsdriftige kardinaal terecht in een 
plaatselijk wespennest van hertog en religieuze leiders. Zijn poging om een abdis 
van een lokaal klooster af te zetten, leidde tot een conflict dat Cusanus zelfs nood-
zaakte om zijn bisdom te ontvluchten en zich langere tijd in de Alpen te verber-
gen. De laatste jaren van zijn leven bracht Cusanus evenwel in relatieve rust door 
in Rome als vicaris van de paus, Pius II, Ennea Silvio Picolomini (1458-1464), 
een oude vriend uit zijn tijd op het Concilie van Bazel en een bekende humanist, 
dichter en schrijver. 
Ondanks zijjn actief politiek leven heeft Cusanus een omvangrijk œuvre nagela-
ten.8 Na het zeer systematisch opgezette De concordantia catholica zijn het voor-
namelijk gelegenheidswerken, geschreven voor specifieke lezers of lezersgroepen, 
of bij een bepaalde aanleiding.9 De theorie van Cusanus kwam zo tot stand in 
het midden van de praktijk, conform de inspiratie van de Moderne Devotie. De 
theorie kan geen standpunt innemen dat boven de concrete maatschappelijke 
standpunten verheven is, maar kan wel een rol spelen in de confrontatie tussen 
6 Zie de Certeau (2013), p. 24 e.v. 
7 Zie Bocken (2013), p. 120 en passim. 
8 De kritische editie, verzorgd door de Heidelberger Akademie der Wissenschaften en uitgegeven door Felix 
Meiner Verlag in Hamburg, werd begonnen in 1932, is voltooid in 2005 en omvat vijftig titels. Daaronder 
zijn niet alleen theologische en wijsgerige geschriften, maar ook natuurkundige experimenten, wiskundige 
traktaten en politieke geschriften. Het werk van Cusanus bleef eeuwenlang relatief onopgemerkt, maar 
kreeg vanaf het begin van de 20ste eeuw veel aandacht, niet in het laatst onder de impuls van de Neokan-
tiaanse filosoof Ernst Cassirer. Zie Meier-Oeser (1989).
9 De complete werken, kritisch uitgegeven, commentaren en vertalingen zijn te vinden op http://www.
cusanus-portal.de/. Hier wordt verwezen naar de kritische Heidelberger editie, uitgegeven door Meiner 
Verlag in Frankfurt vanaf 1929. 
Islam & christendom.indd   237 26/04/18   09:49
238 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
de standpunten om zo de zoektocht naar consensus kritisch-reflexief te begelei-
den. Het is tegen deze achtergrond dat ook De pace fidei (De vrede van het geloof) 
gezien moet worden, dat Cusanus vrijwel onmiddellijk na en naar aanleiding van 
de val van Constantinopel schrijft.
2. De vrede van het geloof 
De pace fidei is een even opmerkelijk als weerbarstig geschrift. Cusanus heeft het 
geschreven onmiddellijk nadat hem de berichten over de bloedige gevechten om 
Constantinopel – en hun voor christenen fatale afloop – ter ore waren geko-
men.10 Opmerkelijk is het omdat de prominente kerkpoliticus Cusanus op zoek 
gaat naar overeenstemming en vrede, eerder dan dat hij het nodig acht een apo-
logie te schrijven die tot algemene weerstand tegen de moslims zou oproepen. 
Cusanus past hier in feite het consensus-denken dat hij op het Concilie van Bazel 
ontwikkeld had, toe op de strijd tussen de verschillende religies.11 
Weerbarstig is het werk vooral wanneer men het leest met de ogen van laatmo-
derne mensen, die geoefend zijn in religieus pluralisme en Verlichtingsdenken. 
Van begin tot einde blijft de auteur van het werk doordrongen van de waarheid 
van het christelijk geloof, die hij evenwel probeert te verzoenen met de moge-
lijkheid dat ook anderen, die het christendom niet kennen, aanspraak kunnen 
maken op een waarachtige religieuze beleving. Begrijpelijk wordt deze positie 
tegen de achtergrond van het concordantie-denken: ieder standpunt heeft zijn 
eigen recht en dus is men in het zoeken naar de overeenkomst niet genoodzaakt 
de eigen waarheidsclaim los te laten. 
Al in de eerste regels van het werk wordt een enscenering ontvouwd die laat zien 
dat De pace fidei een utopisch geschrift is. Een man die de berichten over de val 
van Constantinopel ter ore komen, is zo ontsteld dat hij een visioen krijgt. In 
het visioen ziet hij hoe vertegenwoordigers van alle op dat ogenblik bekende vol-
keren, religies en culturen bij elkaar komen in het Hemelse Jeruzalem, rondom 
de troon van God. Van ieder volk worden de beste en meest onderlegde geesten 
afgevaardigd. En over het uitgangspunt zijn de gesprekspartners het van in het 
begin roerend eens: zo kan het niet verder, het is onmogelijk dat er bloed vergo-
ten wordt in naam van de ene God die allen vereren, zij het op de meest uiteen-
lopende manier. Zeker is het zo dat met deze enscenering Cusanus aansluit bij 
10 De pace fidei I, h VII n. 1.
11 Zie Bocken (2004), Introduction, p. 8 e.v. 
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oudere tradities van interreligeuze gesprekken, zoals bijvoorbeeld bij Petrus Abae-
lardus (1079-1142). Maar daar ging het om een gesprek tussen christenen, joden 
en moslims.12 De door Cusanus beschreven vredesconferentie wordt gevoerd 
door veel meer volkeren – ook Indiërs, Mongolen en Afrikanen doen mee. Het is 
een kleurrijk gezelschap dat zich in het Hemelse Jeruzalem verzamelt. Daarmee 
maakt Cusanus duidelijk dat het probleem dieper ligt dan op het niveau van 
de theologische verschillen. Hoewel hij tot op het einde van het boek overtuigd 
blijft van de waarheid van het christendom, wil hij niet zozeer de superioriteit 
ervan laten zien. 
De gespreksdeelnemers worden het snel eens over de oorzaken van het conflict. 
Het is omdat mensen te zeer blijven vasthouden aan langdurige gewoontes en 
gebruiken (longae consuetudines) en deze voor waarheid houden dat ze denken dat 
er onoverbrugbare verschillen zijn.13 Het is nodig om te begrijpen dat er achter 
deze verschillen een gemeenschappelijke waarheid ligt – de una religio in rituum 
varietate: één godsbetrokkenheid in de verscheidenheid van gebruiken en ritu-
elen.14 Deze una religio te zoeken, is het gemeenschappelijke uitgangspunt van 
de gespreksdeelnemers. Hoewel het blijven vasthouden aan beelden en gebrui-
ken de belangrijkste oorzaak van de conflicten lijkt te zijn, is het, aldus de prag-
maticus Cusanus, zeer begrijpelijk dat de meeste mensen noch de tijd noch de 
intellectuele instrumenten hebben om op zoek te gaan naar de abstracte, beeld-
loze waarheid voorbij de beelden. Afgezien van het opmerkelijke feit dat deze 
gedachte door een laatmiddeleeuwse kardinaal is geformuleerd, lijkt ze nog ver-
trouwd Platoons rationalistisch erfgoed. Maar de tekst krijgt een opmerkelijke 
wending. Want de gesprekspartners zijn het er ook over eens dat het niet alleen 
te hoog gegrepen zou zijn om de beelden en gebruiken af te schaffen – het is 
ook niet wenselijk. Op het einde van de dialoog gaan alle deelnemers weer naar 
hun eigen land en laten alles bij het oude, zij het vanuit een ander perspectief 
en met een dieper inzicht in de wijsheid om met de beelden om te gaan. Het is 
principieel onmogelijk om de gemeenschappelijke waarheid voorbij de beelden te 
articuleren, ook de meest abstracte filosofische categorieën kunnen de gemeen-
schappelijke waarheid van alle godsbeelden niet articuleren zonder zelf opnieuw 
een beeld te zijn. Deze gedachte is in overeenstemming met Cusanus’ opvatting 
over theorie, die hij als reizende diplomaat geleerd heeft en die zijn neerslag 
heeft gekregen in zijn hele filosofie. Deze existentiële en biografische ervarin-
gen worden versterkt door zijn intellectuele worstelingen met de erfenis van het 
12 Zie Costigliolo (2014); Abélard (2013). 
13 Zie Bocken (2002). 
14 De pace fidei I, h VII n. 6. 
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Neoplatonisme en de uitdagingen van de nominalistische kritiek. Maar ook de 
gedachte van de oneindigheid probeert Cusanus ernstig te nemen, ernstiger dan 
zijn middeleeuwse voorgangers.15 De gedachte van de oneindigheid treedt al in 
een vroeger filosofisch werk van Cusanus, Het wetende niet-weten (De docta igno-
rantia, 1441) naar voren: de uiteindelijke waarheid is in de ogen van Cusanus 
oneindig en onttrekt zich daarom aan iedere bepaling, die eindig is. Want tussen 
het eindige en het oneindige is er geen enkele proportie (nulla proportio).16 Niets 
kan ooit deze disproportionaliteit overbruggen, behalve dan de wetenschap dat 
het zo is – het weten van het niet-weten. Alles wat we over de oneindige waarheid 
zeggen of denken, is ervan verschillend en wel op oneindige wijze. Ook de meest 
abstracte begrippen blijven van het oneindige op oneindige wijze verschillend en 
staan dus op hetzelfde niveau als de door zintuiglijkheid gevormde beelden – ze 
zijn namelijk oneindig ver verwijderd van de absolute waarheid. 
Op de achtergrond van deze argumentatie staat het Laatmiddeleeuwse universa-
lia-debat over de status van de algemene begrippen, een debat waarvan Cusanus 
zich zeer bewust was. Cusanus dacht zelf sterk vanuit de Neoplatoonse filosofie in 
de lijn van Proclus. Tegelijkertijd probeerde hij de kritiek van het Franciscaanse 
voluntaristische en nominalistische denken ernstig te nemen. Volgens deze kri-
tiek zijn de algemene begrippen in het menselijke denken allerminst ontologisch 
verankerd in Gods intellect, dat voor het menselijke denken ontoegankelijk is. 
Cusanus gaat mee in deze argumentatie wanneer hij zich distantieert van Plato 
en zijn aanname dat er vele ideeën zijn. Wanneer er vele ideeën zijn, vindt dit 
zijn oorzaak in de creatieve kracht van het menselijke intellect. Er is maar een 
echte algemene idee, en dat is God zelf, het Ene, dat zich onttrekt aan het begrij-
pen. Maar dit niet-begrijpen, kunnen we wel begrijpen: het is de basis voor de 
dynamiek van het menselijke denken. Cusanus probeert met andere woorden het 
Platoonse denken verder te brengen vanuit het perspectief van de Franciscaanse 
kritiek, die hij intensief gerecipieerd heeft.17 
De gedachtegang die Cusanus in De pace fidei volgt, staat geheel in lijn met deze 
opvatting over de oneindige waarheid. De longae consuetudines mogen dus niet 
verward worden met de absolute waarheid zelf – er is en blijft een onoverbrugbaar 
verschil. Maar er is ook geen eenduidige en definitief vaststelbare maatstaf die 
mensen een houvast zou geven om de consuetudines op te geven voor een redelijk 
15 Hier speelt ongetwijfeld ook zijn receptie van de Hermetische traditie een belangrijke rol. Een klassieke 
studie waarin de invloed van deze traditie wordt neergezet: Mahnke (1966); zie ook: Blumenberg (1966). 
16 Zie De docta ignorantia I, 3, h I, n. 9. 
17 Zie Bocken (2013), o.c. 38 en passim.
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te bepalen waarheid.18 Daarom mogen de representanten van de verschillende 
religies op het einde van de dialoog weer terugkeren naar hun cultuur en kunnen 
ze deze gewoontes blijven uitoefenen, zij het nu met een verdiept inzicht – name-
lijk het inzicht dat ieder beeld en iedere articulatie van de absolute waarheid van 
deze verschillend is. Deze gedachtengang verklaart waarom zoveel verschillende 
gesprekspartners aan het religiegesprek op legitieme wijze kunnen deelnemen. 
Allen laten ze iets van de absolute waarheid zien vanop een verschillend stand-
punt en daarmee ook met andere zwaartepunten. Ze staan allemaal even veraf 
– en even dichtbij – ten opzichte van de absolute waarheid die God is – en die 
zich onttrekt aan ieder begrijpen: Hij is de onbekende God – namelijk oneindig. 
In de ogen van Cusanus heeft het christendom echter wel een streepje voor op de 
andere religies. Want in de christologie en de triniteitsleerstukken wordt volgens 
Cusanus juist deze paradoxale verhouding tussen het absolute oneindige en het 
concrete eindige zelf gethematiseerd. In Christus wordt het absolute op para-
doxale wijze met het menselijke verbonden en krijgt deze paradoxale verhouding 
ook een richting. Maar deze prioriteit voor het christendom is niet absoluut – zij 
is eerder gradueel en het is ook voor de anderen best mogelijk om dit vanuit hun 
gebruiken te leren zien. 
Er is in het religiegesprek voor mensen geen positie ‘van buitenaf ’ mogelijk. Het 
is nooit mogelijk om zich boven de longae consuetudines te verheffen. Wie toch 
denkt dat te kunnen doen, zoals de Griekse filosofen, leeft eigenlijk met een illu-
sie en probeert zijn eigen consuetudo op te dringen aan de ander. Toch is het 
gesprek zinvol. Want in de confrontatie met andere gewoontes en opvattingen 
leren we zien dat het oneindige dat we in ons eigen perspectief in beeld brengen, 
ook op een andere manier in beeld gebracht kan worden. Het gesprek gaat er dus 
niet om een enige religie te vinden die de andere moet vervangen. De una religio 
is veeleer de voorwaarde en horizon van het gesprek. Door de erkenning van de 
una religio kan de christen met de Indiër (met zijn polytheïsme) en met de mos-
lim (met zijn strenge monotheïsme) in gesprek treden. Van de moslim kan de 
christen leren dat God echt een en onverdeeld is. Het is de pia interpretatio dat 
de christen de moslim kan begrijpen als iemand die juist denkt en leeft vanuit 
deze nadruk op de ene God, die ook de christen kent (en soms vergeet).19 En zo 
ook zal de moslim inzien dat het afwijzen van de triniteit uiteindelijk betekent 
dat men de relatie tussen God en de werkelijkheid niet fatsoenlijk kan denken. 
In feite moet de moslim dus vanuit zijn eigen voorwaarden toch in staat zijn om 
18 Johannes Hoff wijst ook op het belang van Roger Bacons theorie van de verbeeldingskracht voor Cusanus’ 
opvatting van de consuetudines, zie: Hoff (2013), p. 120. 
19 De pace fidei VIII, h VII n. 20. 
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zelfs de plausibiliteit van de triniteit – die hij in de wereld van de uitwendige 
tekens ontkent – te affirmeren en welwillend te begrijpen als iets dat ook de facto 
tot zijn geloof behoort.20
Juist omdat de absolute waarheid die God is, zich aan iedere bepaling onttrekt, 
is een dergelijk gesprek mogelijk. Er hoeft dus geen consensus gevonden te wor-
den met betrekking tot de voorstelling van de absolute God, maar men kan de 
plausibiliteit van het beeld van de ander ontdekken en in relatie tot de eigen 
voorstelling zien. De gesprekspartners spiegelen als het ware elkaar en laten elkaar 
aspecten zien die ze zelf minder in het vizier hebben, maar die wel onbepaald 
present zijn. Zo maakt het gesprek het mogelijk dat men creatief met de eigen 
voorstellingen en consuetudines omgaat en nog veel meer mogelijkheden ontdekt 
dan men aanvankelijk dacht. Daarmee verdwijnt ook de voedingsbodem van het 
conflict. Want ieder wordt in het eigen beeld bevestigd, wanneer hij daartoe de 
bereidheid heeft. 
Zo leert de moslim de christen ook dat Christus een echte eindige mens is. Want 
dat is hij natuurlijk volgens de christelijke traditie ook en de moslim kan van de 
christen leren dat Christus ook echt betrokken is op het absolute.21 En bovendien 
sluit de opvatting van de moslims heel goed aan bij een discussie die de chris-
tenen zelf al gevoerd hebben over de god-menselijkheid van Christus, waarmee 
Cusanus verwijst naar de Nestoriaanse achtergrond van de Koran.22 
Uiteindelijk delen de gesprekspartners het algemene streven van de mens naar 
het geluk. En dat moet men steeds voor ogen houden, waarbij men, volgens 
Cusanus, dient op te merken dat het ware geluk alleen maar te vinden is in de 
godsbetrokkenheid, het besef dat het eigen beeld van het goddelijke nog tekort-
schiet en er steeds mogelijkheden zijn die hij niet ziet. Zo groot en omvattend is 
het goddelijke dat het steeds meer mogelijkheden heeft dan wij zien; dat is geen 
reden tot frustratie maar juist tot het besef van de rijkdom en de vruchtbaarheid 
van Gods aanwezigheid in het eindige – een presentie die zich evenwel alleen 
maar toont als het besef van de onontkoombare disproportie tussen het eindige 
en het oneindige. 
Deze voorstelling van zaken is uitermate utopisch en getuigt niet meteen van het 
realisme dat men van een toppoliticus zou mogen verwachten. Dat Cusanus zich 
hiervan bewust is, wordt duidelijk door de hele enscenering van De pace fidei – in 
20 De pace fidei IX, h VII n. 23.
21 De pace fidei XIII, h VII n. 43. 
22 Zie de bijdrage van Caroline Janssen in dit boek.
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het hemelse Jeruzalem, in de ‘hemel van de rede’ (in caelo rationis); het gaat om 
een construct dus – en ook wordt al in het begin van het vredesgesprek duidelijk 
gemaakt dat alleen de beste en meest verfijnde geesten van iedere traditie aan dit 
gesprek deelnemen. Het gaat dus niet om een politiek model waarin men een 
concrete overeenstemming tussen de religies wil vinden of een maatschappelijk 
pacificatiemodel ontwerpen, zoals dit in het latere politieke liberalisme het geval 
zou zijn, waarbij pacificatie mogelijk is voor zover ieder zijn voorstellingen op de 
achtergrond houdt. Er wordt wel degelijk over een inhoudelijke overeenstemming 
gepraat, waarvan men weet dat die nooit definitief gevonden wordt – behalve 
dan in het feit dat iedereen voorstellingen en consuetudines heeft die op oneindige 
wijze van de absolute waarheid verschillend zijn. 
Maar op deze wijze heeft Cusanus wel een gemeenschappelijk veld gevonden 
waarin de verschillende beelden en gebruiken met elkaar vergeleken kunnen wor-
den, zonder dat ook maar een van deze zonder meer verworpen moet worden. 
Zo kunnen de radicaal monotheïstische (en Nestoriaanse) voorstellingen van de 
moslim ertoe bijdragen dat de christen zijn eigen religie beter begrijpt dan voor-
heen. En eveneens is het mogelijk dat ook de moslim begrijpt dat zijn mono-
theïsme het trinitaire denkmodel niet uitsluit. De una religio toont zich in de 
dynamiek van dit concrete gesprek. 
In de literatuur over De pace fidei is er meermaals op gewezen dat de dialoog 
uiteindelijk vanuit een christelijk oogpunt geschreven is. Dit is juist, maar het 
is uiteindelijk ook geheel conform Cusanus’ filosofische uitgangspunten dat 
men nooit anders dan een concreet standpunt kan innemen, om van daaruit het 
standpunt van de ander te begrijpen. Indien dit waar is, zou dit dus ook kunnen 
betekenen dat het denkbaar is, in de visie van Cusanus, dat een moslim een ver-
gelijkbare dialoog beschrijft vanuit zijn standpunt.23 
Op dit punt is het nodig te verwijzen naar een van de belangrijkste bronnen 
van Cusanus, met name Raimundus Lullus (1232-1316), de meest aanwezige 
auteur in de bibliotheek van Cusanus te Bernkastel-Kues. Lullus was een mystiek 
filosoof en logicus uit Mallorca voor wie de relatie tussen christenen en mos-
lims een centrale uitdaging vormde. Het hele denken van Lullus is getekend door 
de concrete ervaring die hij in zijn vaderland had opgedaan door het conflict 
tussen christenen en moslims. In talloze geschriften, vaak met logische achter-
grond, wat voor hem de zoektocht naar waarheid betekende, stond het gesprek 
23 Een dialoog die, voor zover ik kan overzien, nooit geschreven is. 
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tussen christenen en moslims voorop. In zijn ars nova ontwikkelt Lullus zelfs een 
nieuwe, binaire en relationeel georiënteerde logica, waarmee hij ook het substan-
tie-denken van Aristoteles wilde achterlaten. Vaak wordt gezegd dat deze logica 
uiteindelijk Leibniz zou beïnvloeden en daar tot een hoogtepunt gebracht zou 
worden.24 Ramon Lull – zoals Lullus met zijn oorspronkelijke Majorcaanse naam 
heet – is een echte rationalist die op zoek is naar een door de rede gefundeerd 
schema waarin christenen en moslims elkaar kunnen vinden. Zijn logica ont-
werpt een begripsapparaat waarin combinaties van godsnamen gevonden kunnen 
worden die de gemeenschappelijke inhoud van christelijke en islamitische theo-
logie zouden kunnen articuleren. Maar het doel van Lull is duidelijk: hij probeert 
in feite de moslims met dit project te overtuigen van de redelijkheid van de chris-
telijke theologie. Wanneer de moslim redelijk is, zal hij de christelijke waarheid 
affirmeren en zien dat zijn eigen geloofsopvatting de facto een christelijke is.25 
Het is duidelijk dat Cusanus zich met zijn vredesgeschrift door Lulls project laat 
inspireren, maar hij zet een stap verder: op het einde van de dialoog gaan immers 
alle vertegenwoordigers weer naar huis en blijven ze bij hun symbolisch voor-
stellingssysteem. Cusanus probeert de moslims niet binnen te halen, maar wil 
wel het gesprek op gang brengen en spreekt de hoop uit dat de gesprekspartners 
van elkaar leren, hun gemeenschappelijkheden leren te zien en hun verschillen, 
en deze verschillen als rijkdom leren te interpreteren. Maar deze rijkdom van 
het verschil leert ook iets over de eigen religieuze instelling. Het is duidelijk dat 
Cusanus, de reizende politicus, heeft geleerd uit zijn eigen diplomatieke erva-
ringen. Het is al heel wat wanneer de partijen iets van elkaar leren en de wapens 
neerleggen – want waarom zou men bestrijden wat men eigenlijk zelf ook vindt? 
Het gaat hier dus geenszins om de ‘ander als ander’ – om maar een laatmoderne 
uitdrukking te gebruiken. Christenen en moslims bewegen zich in hetzelfde net-
werk, maar met een andere configuratie. En wanneer beide partijen dit inzien, 
kunnen ze met elkaar praten, niet elkaars hoofd inslaan. Op de achtergrond blijft 
wel dat dit netwerk uiteindelijk wel het christelijke denkuniversum is. Maar ook 
hier geldt dat Cusanus in ieder geval niet principieel uitsluit dat ook de moslim 
een dergelijke onderneming zou kunnen beginnen.
24 Zie: Schmidt-Biggemann (1983); Mayer (2008). 
25 Daarbij dient vermeld te worden dat de concrete pogingen van Lullus om de moslims te overtuigen eerder 
dramatisch geëindigd zijn. In 1315 werd Lullus gestenigd in Bougier (Algerije). Zie: Bonner (1992), p. 23. 
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3. Het ‘zeven’ van de Koran 
Waar De pace fidei nog baadt in een vriendelijke en irenische sfeer en leidt tot 
interessante perspectieven op de vroegmoderne ontdekking dat er verschillende 
‘religies’ zijn die ook hun eigen legitimiteit hebben, daar heerst in een geschrift 
dat 7 jaar later tot stand komt, een heel andere sfeer. Want Cusanus is in zijn 
boek De cribratione Alchorani (Het zeven van de Koran) niet zachtzinnig met zijn 
kritiek op de Koran. Het ‘zeven’ is niets anders dan een variant van de pia inter-
pretatio. Het is de moeite waard om te kijken wat er waardevol is in een concur-
rerend betekenisaanbod. En al in het begin van het boek is het duidelijk: er is 
in de Koran niets zinvols voor het eeuwige heil te vinden dat niet ook al in het 
Evangelie staat. In de Koran staan zoveel gewelddadigheden en dwalingen dat dit 
boek onmogelijk van God zelf kan zijn, dat is de harde conclusie die Cusanus 
al meteen in het begin van het werk maakt.26 Verder in het boek is Cusanus wel 
wat genuanceerder. Hij ziet wel degelijk mogelijkheden om dit geschrift als uit-
gangspunt van een gesprek tussen een christen en een moslim mogelijk te maken. 
Vooral in het tweede boek van deze zeer omvattende studie wordt het klaar dat 
er wel degelijk interessante aanknopingspunten te vinden zijn. Maar deze kun-
nen alleen gevonden worden wanneer men vertrekt vanuit de mystieke theologie, 
in de lijn van de 5e-eeuwse Dionysius Areopagita. Alleen vanuit het mystieke 
niet-weten kan ook een moslim de trinitaire relatie tussen God en werkelijkheid 
herkennen.27 Maar dan moet hij wel abstractie maken van de wetten en voor-
schriften waarvan de Koran zo rijkelijk voorzien is. Die wetten en voorschrif-
ten zijn immers door mensen gemaakt. En het gaat eigenlijk meer om de wijze 
waarop mensen met wetten en voorschriften omgaan. Dat is voor Cusanus ook 
het wezenlijke dat het christelijk geloof te bieden heeft. 
Wat de christen van de moslim kan leren is – zoals Cusanus ook al in De pace 
fidei had opgemerkt – het inzicht dat God echt een en onverdeeld is en dat er 
niets buiten God is. Maar in het derde boek van de Cribratio ziet Cusanus hier-
voor ook een belangrijk argument om de Koran te bekritiseren. De eenheid en 
onontkoombaarheid van God worden zozeer benadrukt dat daarmee ook alle 
verschillen verdwijnen. Eigenlijk kan iedereen dan van God maken wat hemzelf 
uitkomt. Het constante benadrukken van de ene God is eigenlijk niets minder 
dan het ‘vleien’ van iedereen. Mohammed wil eigenlijk met iedereen goed staan, 
want iedereen kan er wat van maken. En dat is niet de weg om tot overeenstem-
ming te komen. Het godsbegrip is veel te abstract, zo lijkt Cusanus met deze op 
26 De cribratione Alchorani Boek I, n. 20, geciteerd uit: Scharpff (1862).
27 De cribratione Alchoranis Boek II, h VIII n. 87. 
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zich niet oninteressante kritiek te suggereren. In het christelijk geloof gaat het om 
de concrete relatie met God, die zelf nog door redelijke maatstaven onderzocht 
kan worden. Daarmee zet Cusanus zijn debat met de Koran eigenlijk in voor 
zijn eigen begrip van het christelijk geloof. Cusanus was betrokken bij het in de 
15e eeuw zeer intensieve debat over de status van de mystieke theologie. Voor-
aanstaande theologen waren van mening dat de mystieke theologie de volledige 
ontoegankelijkheid van God voor de maatstaven van de menselijke rede impli-
ceerde. De unio mystica is voor hen, zoals bijvoorbeeld voor de kartuizer Vinzenz 
von Aggsbach, met wie Cusanus een heftig intellectueel debat voerde, een zaak 
van het gevoel en de ervaring en niet van de rede. 28 Voor Cusanus is God wel-
iswaar ontoegankelijk, maar dit niet-weten is voor hem zelf een aangelegenheid 
van de rede. Het niet-weten is de motor van een dynamisch verder zoeken. Alleen 
wanneer we het niet-weten als een deel van het weten beginnen te begrijpen, zijn 
we in staat om over het actuele weten te stappen op zoek naar nieuwe horizonten. 
Het weten van het niet-weten is niet het einde van het weten, maar het begin 
van een weten dat veel omvattender is dan ons feitelijke weten. Hoe meer we 
weten dat we niet weten, des te meer is er nog te doen voor de menselijke rede. 
Het weten van het niet-weten is geen zaak van het gevoel maar van de rede. En 
het lijkt erop dat de argumenten die Cusanus tegen de ‘vleiende’ Koran inzet, in 
feite identisch zijn met zijn argumenten tegen de gevoelsmystiek. Want wanneer 
we de eenheid van God te zeer benadrukken, worden alle redelijke maatstaven 
weggeblazen en zijn we overgeleverd aan de willekeur van het gevoel. 
Deze kritiek op de Koran overstijgt duidelijk de klassieke vijandbeelden ten 
opzichte van de Koran die in de middeleeuwen circuleerden. Cusanus ontkent 
deze ook niet – hij wijst de al te strenge wetmatigheid van de Koran af en ziet ook 
dat uiteindelijk de wijze waarop over Christus gesproken wordt, niet alleen een 
dwaling is, maar eigenlijk ook onrecht doet aan de paradoxale verhouding van de 
mens en het goddelijke. Maar dit zijn in feite niet de belangrijkste kritiekpun-
ten. De eigenlijke kritiek op de Koran betreft de abstractie van de godsgedachte, 
waarmee men alle kanten uit kan. 
Het lijkt er op dat Cusanus op het einde van zijn leven veel strenger is voor de 
Koran dan in zijn irenische geschrift De pace fidei. Hetzelfde kan gezegd wor-
den van zijn kerkelijke opvattingen. Waar Cusanus aanvankelijk dichter bij de 
hervormingsgezinde partij stond en ook een politieke hervorming van de Kerk 
nastreefde, beweegt hij zich steeds meer naar een institutioneel conservatieve 
28 Zie: de Certeau (2013), p. 56 e.v.; Watanabe (2011), pp. 210-213. 
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positie, die echter vergezeld moet gaan van een innerlijke hervorming. Ook met 
betrekking tot de islam lijkt Cusanus strenger vast te houden aan de Überlegenheit 
van het christelijk geloof dan dit nog in 1453 het geval was. Indien dit werke-
lijk zo zou zijn, zou men dit kunnen verklaren door te verwijzen naar een ouder 
wordende kardinaal die door de praktijk is teleurgesteld in zijn utopische opvat-
tingen. Maar er is meer aan de hand. Allereerst behandelt De pace fidei vooral 
de voorwaarden van het religie-gesprek. De una religio is geen abstracte nieuwe 
religie, maar verwijst naar de horizon die nodig is om überhaupt een gesprek tot 
stand te brengen. In zekere zin is de Cribratio Alchorani de verdere uitwerking 
van het concrete gesprek, gegeven de una religio die hij in het vredesgeschrift naar 
voren gebracht heeft. En het moet gezegd worden dat Cusanus’ belangstelling 
voor de concrete inhoud van de Koran is onverminderd gebleven. Hij heeft de 
Koran in de jaren volgend op 1453 uitvoerig en uitermate gedetailleerd bestu-
deerd en dit met de meest gesofisticeerde filologische instrumenten die in de 
15e eeuw ter beschikking stonden. Hij gebruikte de vertaling van zijn tijdgenoot 
en vriend Johannes de Segovia om zo dichter bij een getrouwe lectuur van de 
tekst te komen. De humanist Cusanus heeft zich daadwerkelijk met de tekst van 
de Koran beziggehouden en deze kritisch en grondig bestudeerd. In het werk uit 
1460/61 gaat Cusanus bijna sura voor sura na wat de christen zou kunnen leren 
van de Koran. En het resultaat is niet gering – al blijft er eigenlijk niets te leren 
wat de christen niet al lang wist. Er is ook heel wat in de zeef blijven hangen. 
Wanneer we al die uitwendige voorschriften wegstrepen, is de Koran een boek 
dat verenigbaar is met de Schrift. De Koran mag dan wel niet door God geopen-
baard zijn, het is wel een legitiem wijsheidsboek. En de moslim zou er goed aan 
doen te kijken wat een christen met de Koran doet. Cusanus neemt zijn rol als 
kritische humanist serieus, ook wanneer dit het handhaven van een aantal kriti-
sche vooroordelen tot prijs heeft
Dit is in de ogen van de links-liberale verlichte intellectueel uit de 21e eeuw mis-
schien moeilijk te verteren. Maar in de setting van de 15e eeuw is het wel dege-
lijk een humanistisch-kritische lectuur van de tekst, die Cusanus zelf als welwil-
lend ziet. De distantiëring van de Koran die in de jaren tussen 1453 en 1460 bij 
Cusanus plaatsvindt, is ook het gevolg van de lectuur die Cusanus onderneemt. 
Maar evenzeer hangt deze distantiëring samen met een toenemende afstand-
name van zijn vriend, de humanist Johannes de Segovia, wiens Latijnse vertaling 
Cusanus gebruikt heeft. De Spaanse theoloog Johannes de Segovia behoorde 
immers ook tot de radicale hervormingsgezinden op het Concilie van Bazel. 
Anders dan Cusanus, die het tot pauselijk legaat en zelfs kardinaal bracht, heeft 
Segovia nooit de institutionele hervormingsgedachte losgelaten. Ook stond 
Segovia, zoals vele van de radicale Bazeler hervormers, meer aan de kant van de 
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gevoelsmystiek – de ontoegankelijkheid van God voor de rede. Cusanus is een 
andere weg ingeslagen. Zijn kritiek op de Koran is ten dele ook een kritiek op 
deze radicale hervormers wier gevoelsmystiek hij als abstract beschouwde omdat 
deze altijd een dualisme impliceert. 
 
Besluit
De wijze waarop Cusanus de islam benadert en ook concreet de Koran bestu-
deert, is niet op een eenduidige noemer te brengen. Het is ook maar de vraag of 
deze benadering van de islam iets kan bijdragen tot de actuele religie-debatten. 
Op zijn minst opent Cusanus’ receptie van de islam in de 15e eeuw een discus-
sieveld dat nog niet gesloten is. Nog steeds circuleren types argumenten die we al 
bij Cusanus aantreffen. Van belang is dat Cusanus enerzijds de legitimiteit van de 
islam bevestigt, en dit als de voorwaarde voor de soms ernstige kritiek ziet. Verder 
wordt met De pace fidei een fascinerende utopische droom in de wereld gezet, 
die nog de mogelijkheid biedt om een uiteindelijke inhoudelijke overeenstem-
ming tussen de verschillende religies en zo de vrede te bewerkstelligen. In het 
politieke denken dat zich in de eeuwen na Cusanus zal ontwikkelen, zal men dit 
uitgangspunt geheel opgeven. Maar Cusanus gaat ook niet uit van een rationalis-
tische eenheidsreligie, waarbij de rede voorbij alle beelden de gemeenschappelijke 
waarheid van alle religies kan articuleren. Cusanus heeft grote sensibiliteit voor 
de concrete religieuze voorstellingen als consuetudines waarmee mensen aan het 
leven gestalte proberen te geven. Vanuit modern oogpunt mag dit een onmoge-
lijk project lijken, maar dit uitgangspunt komt wél tegemoet aan een punt in de 
actuele debatten omtrent de rol van religie in een liberale, seculiere samenleving 
– met name het inzicht dat het niet zonder meer mogelijk is om concrete religi-
euze voorstellingen die in het concrete leven verworteld zijn, los te laten. 
Een al minstens even belangrijke conclusie die aan een gedetailleerde lectuur 
van Cusanus’ worstelingen met de islam verbonden kan worden, is het inzicht 
dat voor Cusanus is de discussie over de islam tegelijk ook een discussie met 
de omgang met de eigen christelijke traditie. De discussie over de gevoelsmys-
tiek, die uitgaat van de onbereikbaarheid van God ontplooit zich precies op de 
drempel tussen het middeleeuwse denken en het Moderne, meer rationalistisch 
georiënteerde denken, dat de religie naar het domein van het gevoel verwijst. 
Niets meer of niets minder dan de moderne innerlijkheid staat hier op het spel en 
Cusanus stelt dit via zijn debat met de Koran aan de orde. 
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Maar het is vooral duidelijk dat de wijze waarop Cusanus met de islam enerzijds 
en het interreligieuze gesprek anderzijds omgaat, een weerstand oproept die tot 
denken aanzet en al te vaststaande moderne vooronderstellingen in vraag stelt. 
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Religieuze co-existentie in het 
Osmaanse Rijk, 1300-1600
Hilmi Kaçar 
Sabahattin Zaim Universiteit, Istanbul / Universiteit Gent1
Europa wordt vandaag gekenmerkt door culturele diversiteit en probeert vooral 
met moslimgemeenschappen samen te leven. Tegelijkertijd krijgen nationalis-
tische ideeën meer en meer voet aan de grond in het Europese politieke veld. 
Beschrijvingen en percepties van de moslim-’andere’ neigen vaak naar stereoty-
pen en clichés: het beeld van de moslim als achterlijk (‘ze kunnen niet goed pres-
teren op school’) of zelfs gevaarlijk (‘ze kunnen terroristen worden’) verspreidt 
zich steeds verder. Dit antagonisme vervreemdt niet alleen de moslims die in 
Europa leven. Het zorgt ook voor een gespannen verhouding tussen Europa en 
de moslimwereld. Die stereotypen hebben wortels in een lange westerse discur-
sieve traditie over de islam die teruggaat tot de vroege middeleeuwen, maar de 
stereotypen werden nieuw leven ingeblazen sinds 11 september.2 Dit discours 
beschrijft beide werelden in termen van bipolaire en vijandige entiteiten zoals 
‘Oost versus West’, ‘moslim versus christen’, ‘Osmaans versus Europees’ etc.3 Ze 
beïnvloedde ook de traditionele geschiedschrijving over het Osmaanse Rijk.4
In het licht van het huidige debat en beeldvorming over de islam en het samenle-
ven met moslims in Europa, kan een bijdrage met een focus op godsdienstvrijheid 
en de praktijk van religieuze co-existentie in het Osmaanse Rijk (ca. 1300-1923) 
inspirerend werken. Het Osmaanse Rijk was immers een beschaving waarin ver-
schillende culturen konden gedijen. De Osmaanse beschaving is het product van 
1 De eerste versie van de tekst schreef de auteur als onderzoeker aan de Universiteit Gent, maar de tekst 
werd herwerkt en gepubliceerd wanneer de auteur reeds als docent benoemd was aan de Sabahattin Zain 
Universiteit in Istanbul. 
2 Dit polemische vertoog over de islam kende een sterke groei na de Eerste Kruistocht, en men vindt het 
onder andere geformuleerd in de teksten van Peter de Eerbiedwaardige tijdens de Spaanse Reconquista: 
D’Alverny (1947-1948), pp. 69-131; Kritzeck (1964); Blanks & Frassetto (1999); Tolan (2000). 
3 Ook nog later in de 20e eeuw deelden vele auteurs oriëntalistische overtuigingen over de Turken, zie 
bijvoorbeeld: Anderson (1974), pp. 379, 382-384, 397-398; Goodwin (2000). Zie ook de relevante bij-
dragen in Praet (2008).
4 Bisaha (2004); Meserve (2008).
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een boeiende kruisbestuiving van culturen en volkeren, waarbij meerdere reli- 
gieuze groepen en culturen eeuwenlang hebben samengeleefd.
In een kort overzicht van de Osmaanse staatsvorming en de hybride grenscul-
tuur geef ik de historische context waarin het Osmaanse Rijk ontstond. Ver-
volgens bespreek ik de juridische bronnen van het Osmaanse systeem van reli-
gieuze co-existentie, de staatsideologie en hoe deze normatieve principes in de 
praktijk een neerslag vonden. Daarbij schenk ik vooral aandacht aan de vroegste 
Osmaanse periode, van de 14e tot de 16e eeuw. Deze bijdrage sluit ik af met 
de opkomst van het nationalisme in de 19e eeuw en de vernietiging van de 
Osmaanse multiculturele, multireligieuze en pluralistische samenleving. 
1. Dynamieken van de vroeg-Osmaanse staatsvorming
De oorsprong van het Osmaanse Rijk – door de Osmanen zelf Devlet-i Aliyye 
(de Sublieme Staat) genoemd – gaat terug op de periode omstreeks 1300. Vanuit 
een klein Turks vorstendom in het noordwesten van Anatolië ontwikkelde zich 
via gestage expansie richting oost en west en via een selectieve toe-eigening van 
Turks-islamitische en later ook Romeins-Byzantijnse praktijken en tradities een 
van de machtigste vroegmoderne wereldrijken, dat pas kort na de Eerste Wereld-
oorlog ophield te bestaan (1923). 
Als een van de langst bestaande dynastieke Staten in de wereldgeschiedenis, met 
een impact vergelijkbaar met die van het Romeinse Rijk, kende het Osmaanse 
Rijk een lange en complexe geschiedenis. In 1590 strekten de territoria van het 
Rijk zich over drie continenten uit: in het zuiden van Egypte tot in Eritrea, 
Soedan, Somalië en Jemen; in het oosten van Anatolië en Syrië tot aan de Per- 
zische Golf en de Kaspische Zee; in het westen langs de Noord-Afrikaanse kust 
tot aan Gibraltar; in het noorden van diep in Oekraïne richting Hongarije, tot 
voor de poorten van Wenen. Tal van volkeren, culturen en talen leefden met 
elkaar samen; natuurlijke grenzen werden overschreden, antieke handelsroutes 
werden versterkt en in ere hersteld. In de steden en op het platteland van de Bal-
kan, het Midden-Oosten en Noord-Afrika genereerde een grote verscheidenheid 
aan economische activiteiten een immense rijkdom in het Osmaanse Rijk. 
Niet alleen het enorme Rijk werd gekenmerkt door culturele en religieuze diver-
siteit. Ook de leidende kringen in Istanbul – tot en met de Osmaanse dynas-
tieke familie zelf – vormden een Osmaanse elite die was gegroeid vanuit een 
rijke diversiteit van individuen. Het Turks was voor deze Osmaanse elite de 
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belangrijkste en officiële taal van communicatie. Verder was voor de culturele 
elites in Istanbul en het Midden-Oosten naast het Turks ook het Arabisch als taal 
van religie en wetgeving van centraal belang, terwijl zeker in Anatolië het Per-
zisch nog lange tijd de taal van de poëzie en de literatuur bleef. 
De Osmaanse dynastie ontleent haar naam aan Osman Gazi (r. 1299-1324), de 
leider van een elite van krijgers-nomaden in het noordwesten van Anatolië. De 
historische context waarin de Osmaanse Staat is gevormd, is die van de tweede 
grote Turkse migratiegolf uit Centraal-Azië tijdens de vroege 13e eeuw. De 
onmiddellijke voorouders van Osman Gazi, de oprichter van de Osmaanse Staat 
en dynastie, arriveerden toen in Anatolië. Zij behoorden tot de Turkse Oghuz- 
nomadische stammen en waren uit hun thuisland gevlucht na de Mongoolse 
expansie onder Djenghiz Khan na 1220.5 
Met de komst van de Turken in Anatolië werd de Byzantijnse heerschappij gelei-
delijk vervangen door de moslim-Turkse politieke orde en maatschappijvisie. 
Gedurende deze politieke overgang bleven de lokale christelijke en joodse bevol-
kingsgroepen hun religie en cultuur vrij beleven.6 De val van het Turkse Seltsjoe-
kenrijk en de desintegratie van de Mongoolse Ilkhaniden creëerden een politiek 
vacuüm in Anatolië. Dit werd opgevuld door een reeks Turkse prinsdommen 
die erin slaagden om zich te vestigen als heersers van verschillende vorstendom-
men.7 Omstreeks 1300 vormde de Osmaanse beylik zich in noordwest Anatolië, 
in het grensgebied tussen het Oost-Romeinse Rijk en het Seltsjoekenrijk. In dit 
grensgebied bouwden de Osmanen geleidelijk hun staat uit. Hoewel de staat oor-
spronkelijk opgericht was door Turkse nomaden, toonde hij al snel een demogra-
fische en culturele diversiteit. Het resultaat was een lange etnische en culturele 
kruisbestuiving tussen wie al in Anatolië leefde en de Turkse gemeenschappen. 
2. Dynastieke huwelijken
Een van de sociaal-politieke dynamieken van de vroeg-Osmaanse staatsvorming 
was het afsluiten van dynastieke huwelijken. Zo sloot Osman Gazi via huwelij-
ken een reeks strategische allianties met de naburige dynastieën. De Osmaanse 
dynastie haalde eerst de banden aan met de Soefimeesters, de spirituele leiders. 
Osman Gazi trouwde met Malhun, de dochter van Sheikh Edebali, een van de 
5 Köprülü (1992). 
6 Wittek (2012); İnalcık (2003); Lindner (1983). 
7 Cahen (1968); Tezcan (2013), pp. 23-38.
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meest invloedrijke soefi-meesters in Bithynië. De charismatische goedkeuring van 
de Soefimeesters werd ingeroepen om claims op politieke macht te ondersteu-
nen. De Osmaanse sultans vertrouwden op de diensten van de sheikhs en baba’s 
(letterlijk ‘vader’) – islamitische spirituele leiders van de Turkse bevolking. Deze 
soefibewegingen veroverden de harten en geesten van de bevolking, moslims 
maar ook lokale christenen. Dit bevorderde de instemming met het Osmaanse 
gezag en maakte de religieuze co-existentie mede mogelijk.8
De vroege Osmanen brachten ook de christelijke en moslimgroepen samen, en 
integreerden de culturen van beide werelden in hun samenleving. Osman huwde 
zijn zoon Orhan Gazi met Nilüfer Hatun, de dochter van de Byzantijnse gou-
verneur van Yarhisar. Deze liaison was gericht om allianties en banden te creë-
ren met de machthebbers in de directe omgeving. De echtgenotes fungeerden 
als bemiddelaars tussen de dynastieke families – ze behielden immers de ban-
den met hun gezin van herkomst. Na zijn toetreding tot de Byzantijnse troon in 
1347, huwde keizer Kantakuzenos zijn dochter Theodora met Orhan Gazi. Dit 
huwelijk consolideerde de bestaande Osmaans-Byzantijnse relaties. Deze interac-
tie heeft ook bijgedragen tot de invoering van Osmaanse praktijken in het Oost- 
Romeinse Rijk. Theodora, de Byzantijnse vrouw van de tweede Osmaanse sultan, 
speelde een belangrijke intermediaire rol. Aanvankelijk was het een gemengd reli-
gieus huwelijk; Theodora zou zich pas later bekeren tot de islam. Als gevolg van 
dit alles waren de Osmanen al vroeg vertrouwd met de Byzantijnse hofcultuur.9
In de tweede helft van de 14e eeuw werden huwelijken met de christelijke Balk-
andynastieën gesloten. Waar vroeger in de Balkan huwelijken tussen moslims 
en christelijke dynastieke families ondenkbaar waren, trouwde Sultan Murad I 
(1362-1389) in 1378 met Kera Tamara, de dochter van de Bulgaarse tsaar Ivan 
Alexander Asen (1310-1371). In 1391 trouwde Sultan Bayezid I (1389-1402) 
met Oliveira Despina, de dochter van Lazarus Hebeljanović, koning van Servië, 
die stierf bij de slag van Kosovo in 1389. Sultan Murad II trouwde dan weer met 
Mara Brankovicn, dochter van de Servische koning, in 1422.10
8 Kafadar (1996); Lowry (2003).
9 Hopwood (1990), pp. 151-158.
10 Peirce (1993), pp. 16-33.
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2.1 Hybride Turks-Byzantijnse grenscultuur in Anatolië
De invloedrijke historicus Halil İnalcık beschreef het Osmaanse Rijk als ‘een 
kosmopolitische staat, die alle religies en volkeren gelijk behandelde.’11 Een spe-
cifiek kenmerk van het grensgebied in Anatolië waar de Osmaanse staat was ont-
staan, was dat er een hybride sociale omgeving ontstond. De levensomstandig-
heden aan de Turks-Byzantijnse grens waren behoorlijk gelijkaardig. Het leven 
werd bepaald door hybriditeit en accommodatie van culturen en religies.12 In 
de grenszone was er een veel complexere culturele vermenging dan eerder werd 
aangenomen. De culturele diversiteit, mobiliteit, onafhankelijkheid van het hin-
terland, gedeelde levensstijlen, ideeën, institutionele praktijken en literaire tradi-
ties kenmerkten het leven in het grensgebied. Deze Turks-Byzantijnse grenscul-
tuur produceerde epische verhalen vol interculturele elementen. Zo vinden we 
zowel in de Turkse als in de Byzantijnse epische verhalen gelijkaardige motieven 
en gestae terug.13 De Turkse en Byzantijnse mythes en legendes overschreden de 
culturele grenzen en beïnvloedden elkaar.
Een voorbeeld hiervan is het islamitische gazi-epos van Battal Gazi, wiens beste 
vriend en metgezel zijn voormalige Byzantijnse vijand was. Er is ook het Byzan-
tijnse verhaal van Digenis Akrites, wiens vader moslim was. Net zoals de Euro-
pese chansons de geste vertelden deze teksten over de ‘ridderlijke’ en wonderlijke 
avonturen van beroemde gazi-leiders uit de 13e eeuw, zoals Seyyid Battal Gazi, 
Sarı Saltuk en Danishmend Gazi.14 Deze ‘pseudo-geschiedenissen’ beschreven de 
legendarische vitae van krijgers en bekende derwisjen. 
Nog een voorbeeld van deze hybriditeit aan de grenzen vinden we bij de 
Osmaanse kroniekschrijver Neşri. Hij beschrijft hoe de Byzantijnse graaf van 
Harmankaya, Köse Mihael, zich aansloot bij de stichter van de Osmaanse dynas-
tie, Osman Gazi. Mihael werd niet alleen Osmans wapenbroeder (nöker), maar 
ook zijn beste vriend (muhibbi).15 Dit maakt duidelijk dat religie en afkomst niet 
bepalend waren, maar wel talenten en verdiensten. De vroege Osmanen waren 
tolerant en pragmatisch en gaven verschillende religieuze en etnische groepen een 
plaats in hun samenleving. 
11 İnalcık (2003), p. 11.
12 Wittek (2012), p. 110; Kafadar (1996), pp. 63-68. 
13 Kafadar (1996), pp. 78-82, 144; Hopwood (1999), pp. 154-157; Bryer (1987), pp. 193-206.
14 Melikoff (1960).
15 Neşri, 39.
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Karen Barkey noemde het proces van vroeg Osmaanse staatsvorming ‘brokerage 
across networks’. Zij stelde dat aan de Turks-Byzantijnse grens mensen aangewe-
zen waren op wederzijdse hulp en gezamenlijke actie, niet alleen op het vlak van 
oorlogvoering, maar ook op het vlak van feesten, uitwisseling van geschenken en 
opbouw van wederkerigheid.16 Sociale relaties kwamen tot stand via verschillende 
netwerken. Deze dynamiek was ook het gevolg van relaties waarbij de actoren 
konden schakelen tussen netwerken. Die interactie gebeurde over de grenzen 
van culturele sferen en politieke scheidingslijnen heen. Volgens Barkey was de 
Osmaanse staatsvorming succesvol omdat zij die verschillende praktijken wist te 
combineren. De vroege Osmanen leerden uit beide culturen en benutten daarbij 
de beste praktijken en ideeën van elkeen op een vernieuwende en innoverende 
manier.17 
In het sociale en culturele milieu waarin het Osmaanse Rijk ontstond, was het 
samenleven van verschillende religieuze en culturen een alledaags gegeven. Men-
sen van verschillende religieuze groepen in de Osmaanse samenleving waren het 
gewend en bereid om wederzijds ‘de ander’ te aanvaarden. Deze bereidheid is een 
belangrijke voorwaarde voor een succesvolle co-existentie en samenleving. In hun 
alledaagse relaties en leven moeten de leden van een samenleving elkaar aanvaar-
den zoals ze zijn, zonder elkaars culturele en religieuze verschillen te problema-
tiseren. Jason Goodwin scheef in zijn populariserende werk over de Osmaanse 
geschiedenis een anekdote die dit illustreert. ‘In het Osmaanse rijk gaan de men-
sen overdag naar de markt, ontmoeten elkaar in de publieke ruimte, doen hun 
boodschappen zonder dat hun taal en religie een probleem vormen en sluiten 
vriendschappen. Wanneer de avond valt, keert iedereen terug naar huis, eet vol-
gens zijn eigen traditie, religie en gewoonte en brengt zijn avond door.’18 Althans 
tot de 19e eeuw kan de Osmaanse samenleving gezien worden als een geslaagde 
pluralistische, multiculturele en multireligieuze samenleving. 
3. Juridische basis van het Osmaanse multireligieuze systeem 
Het christendom beschouwt de islam en het jodendom niet als legitieme religies 
en middeleeuws Europa koesterde dan ook vijandigheid jegens joden en mos-
lims. De islam werd door christelijke auteurs beschreven als een ketterse afsplit-
sing van de kerk en de profeet Mohammed afgeschilderd als een ‘valse profeet en 
16 Barkey (2008), pp. 33-34, 41-42.
17 Ibidem, 45.
18 Goodwin (2000) p. 96.
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oplichter’.19 Bijgevolg werden de religieuze rechten van de moslims nergens in 
Europa erkend. Het tegenovergestelde was echter waar in de islamitische geschie-
denis en dit leidt vaak tot misverstanden in de beeldvorming van de islam en het 
Osmaanse rijk. Zo schreven de vroegste Arabische kronieken bijvoorbeeld over 
de manier waarop kalief Omer Jeruzalem had veroverd op de Romeinen in 638 
en wezen naar zijn beleid van tolerantie tegenover joodse en christelijke inwo-
ners. Volgens het verzoenende islamitische principe is de keuze van het geloof 
immers persoonlijk en kan er geen sprake zijn van dwang.20 
De Osmanen koesterden geen religieuze haat of vijandigheid tegenover joden en 
christenen. De belangrijkste juridische basis voor hun relatie met deze religieuze 
gemeenschappen was gebaseerd op de islamitische wetgeving en principes, de 
sharia. De sharia beschouwt christenen en joden als ‘volkeren van het Boek’ [ehli 
kitap], met wie de moslims een gemeenschappelijke religieuze traditie delen.21 
Dit systeem was dan ook niet afhankelijk van tijdelijke goedgezindheid of good-
will van deze of gene sultan of vizier. De moslimvorsten vrijwaarden zo de religi-
euze rechten van joden en christenen en ontwikkelden hiervoor ook het nodige 
institutionele kader. Christenen en joden kregen binnen het Osmaanse Rijk de 
speciale status van zimmi. De enige economische last voor niet-moslims onder 
Osmaans bestuur was de betaling van een individuele belasting, de djizya. Door 
deze djizya-taks te betalen was de niet-moslimbevolking vrijgesteld van militaire 
dienstplicht en verkreeg zij een grote mate van autonomie in het organiseren 
van eigen onderwijs, religieuze zaken, huisvesting en sociale zorg. Dit verhoogde 
bovendien ook de cohesie binnen de religieuze gemeenschappen, en stelde ze in 
staat om te overleven.22 In dit klimaat van religieuze en culturele verscheidenheid 
maakten christenen en joden integraal deel uit van de samenleving en werden ze 
ook niet vervolgd.23 
Sinds het prille begin kregen verbannen en vervolgde joden in het Osmaanse 
Rijk onderdak. Toen Orhan Gazi in 1326 Bursa veroverde, trof hij er een joodse 
gemeenschap aan die werd onderdrukt door het Byzantijnse bestuur. De joden 
verwelkomden de Osmanen als redders en Orhan Gazi gaf hen toestemming 
19 Tolan (2000).
20 Qur‘an, 10:99: ‘And had your Lord willed, those on earth would have believed - all of them entirely. Then, 
[O Muhammad], would you compel the people in order that they become believers?’
21 Qur’an, 2:136: ‘Say, [O Muslims], ‘We have believed in Allah and what has been revealed to us and what 
has been revealed to Ibrahim (Abraham), Isma’il (Ishmael), Ishak (Isaac), Yakub (Jacob), and to Al-Asbat 
[the twelve sons of Yakub (Jacob)], and that which was given to Musa (Moses) and Isa (Jesus) and what 
was given to the prophets from their Lord. We make no distinction between any of them.’
22 ‘Djizya’, Encyclopaedia of Islam (Second Edition) (2015); Karpat (2010).
23 İnalcık (1969-1970), pp. 231-249; Krstić (2011); Galanté (1941).
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om een synagoge te bouwen.24 In 1394 verleende Sultan Yıldırım Bayezid I ook 
asiel aan de Franse joden die vervolgd werden door Karel VI. Het opmerkelijkste 
verhaal is echter dat van de evacuatie van joden uit Spanje door de Osmaanse 
vloot op bevel van Sultan Bayezid II (1492). Het Spaanse koningshuis vaardigde 
in 1492 een decreet uit dat de deportatie van alle joden uit Spanje beval (met 
uitzondering van joden die zich tot het katholicisme bekeerden). De verdreven 
joden kwamen samen in de havenstad Cádiz en werden geconfronteerd met een 
dilemma. Diegenen die de haven verlieten, werden aangevallen door de piraten; 
zij die over land trokken, kwamen terecht op de brandstapels van de Inquisi-
tie. Op bevel van Sultan Bayezid II nam de Osmaanse vloot de vluchtelingen in 
bescherming. De Osmanen organiseerden een massale overtocht van joden naar 
het Osmaanse Rijk, waar ze zich hoofdzakelijk in Istanbul en Thessaloniki vestig-
den.25 
In de Europese geschiedschrijving wordt de verovering van Constantinopel in 
1453 gezien als een diepgaande politieke en culturele breuk. In tegenstelling tot 
die beeldvorming voerde Sultan Mehmed II een actief beleid om de drie mono-
theïstische religies in de nieuwe Osmaanse hoofdstad te huisvesten. Een van de 
eerste handelingen van Sultan Mehmed II was het benoemen van de Byzantijnse 
orthodox-christelijke leider Gennadius tot patriarch. Gennadius verkreeg zo een 
autonome positie als religieuze leider van de Byzantijns orthodoxe gemeenschap 
van Istanbul, terwijl ook de andere christelijke en joodse groepen erkend werden 
als autonome religieuze gemeenschappen.26 Sultan Mehmed II vaardigde verder 
verschillende oorkondes uit die christenen en joden aanmoedigden om zich in 
Istanbul te vestigen. Ze werden aangespoord om in Istanbul eigen gemeenschap-
pen te vormen en te leven volgens hun eigen tradities en wetten.27 
Het Osmaanse Istanbul bloeide zo uit tot een kosmopolitische stad met een 
grote diversiteit aan inwoners. Na de Osmaanse inname van de stad keerden vele 
Byzantijnen terug. Ze vormden een bloeiende gemeenschap onder leiding van 
haar eigen patriarch. Een bevolkingsregister uit 1478 dat het aantal huishou-
dens in Istanbul en Galata oplijst, weerspiegelt de culturele en religieuze diver-
siteit. Istanbul telde 8.951 islamitische, 3.151 Griekse, 1.467 joodse, 267 Krim 
Tataarse, 372 Armeense en 31 zigeunerhuishoudens; Galata telde 535 islami- 
tische, 592 Griekse, 332 Europese en 62 Armeense huishoudens. In totaal zijn 
24 Franco (1897), pp. 27-28.
25 Galanté (1941), pp. 7-11.
26 İnalcık (1969-1970), pp. 232-234.
27 Lewis (1963), pp. 100-103.
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dat ongeveer tachtigduizend mensen, waarvan een tiende in de christelijke neder-
zetting in Galata leefde en de rest in het oude stadsgedeelte van Istanbul. Tegen 
het einde van de 16e eeuw telde Istanbul een bevolking van ongeveer anderhalf 
miljoen inwoners.28 
Sultan Mehmeds patronaat van de kunsten en cultuur, alsook het actief aantrek-
ken van handelaars, geleerden en kunstenaars uit alle provincies van het Rijk, van 
het islamitische hinterland, maar ook uit Europa zorgden ervoor dat de Osmaanse 
hoofdstad Istanbul op korte tijd uitgroeide tot een nieuw cultureel centrum en 
een ware islamitische metropool.29 Het Osmaanse hof in Istanbul oefende op 
die manier ook aantrekkingskracht uit op Europese kunstenaars. Mehmed II 
liet zich portretteren door de Italiaanse schilder Gentile Bellini.30 In 1502 ver-
zocht Leonardo da Vinci Sultan Bayezid II (r. 1481-1512) om onder Osmaans 
beschermheerschap te mogen komen. In ruil stelde hij voor om een brug over de 
Gouden Hoorn te bouwen.31 Geheel in lijn met de erkenning door tal van tijd-
genoten werd Sultan Mehmed II door een Byzantijns geleerde beschreven als de 
nieuwe Romeinse keizer: ‘Laat niemand twijfelen dat u bij rechte de Keizer der 
Romeinen bent. De hoofdstad van het Romeinse Rijk is Constantinopel. Om het 
even wie wettelijk meester is van het hoofdkwartier van het Rijk is bijgevolg de 
legitieme Keizer van de Romeinen.’32
Naast de islamitische juridische principes en pragmatische overwegingen was het 
Osmaanse religieuze systeem van co-existentie ook gebaseerd op de Osmaanse 
staatsideologie. Voor de Osmaanse sultan was het immers heel belangrijk om 
zijn imago van rechtvaardige vorst in stand te houden en dit ook in de perceptie 
van zijn christelijke en joodse onderdanen. De 16e-eeuwse Osmaanse historicus 
Mustafa Ali adviseerde in zijn vorstenspiegel dat de vorst zorg moest dragen 
voor twee schatkisten: de financiën en de bevolking. Volgens Mustafa Ali was 
de zorg voor de bevolking veruit de belangrijkste. Want als de bevolking ver-
waarloosd wordt, zal haar loyaliteit onvermijdelijk neigen over te gaan naar een 
andere staat.33 De Osmaanse kanselarij functioneerde daarom als een hogere 
gerechtelijke instantie die onrecht tegenover zijn bevolking ongeacht de religie 
sanctioneerde. Suraiya Faroqhi toonde aan dat in de 16e eeuw enkele Osmaanse 
28 Lewis (1963), pp. 101-102.
29 Atil (1973), pp. 102-120.
30 Raby (1987), pp. 171-194.
31 Babinger (1952), pp. 1-20.
32 Georgios van Trebizonde (1395-1472), Grieks filosoof en geleerde, aan de Osmaanse Sultan Mehmed II 
(r. 1451-1481). Geciteerd in: Babinger (1978), p. 249.
33 Fleischer (1986), p. 242.
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ambtenaren hun posities verloren na klachten van christelijke boeren op Lemnos. 
Zij legden klacht neer bij de Osmaanse kanselarij over onder andere de nieuw 
aangestelde gouverneur. Ze argumenteerden dat de gouverneur de belastingen 
had verhoogd en zo het akkoord tussen de christelijke boeren op Lemnos en de 
Osmaanse staat had verbroken. Daarop werd de Osmaanse gouverneur terugge-
roepen, naar een andere provincie gestuurd en de boeren betaalden het aanvanke-
lijk overeengekomen bedrag.34 
 
De vroeg-Osmaanse kronieken bevestigen het idee dat een politieke organisatie 
enkel kon uitgroeien tot een welvarende samenleving als de vorst een rechtvaardig 
bestuur instelde. De kroniekschrijvers sommen een reeks voorwaarden op waar-
aan moest worden voldaan. Een van de taken van de sultan was het uitvoeren van 
renovatie- en (re)constructiewerken om de welvaart te vergroten. Architecturale 
werken moesten gericht zijn op het bloei van steden. De Staat moest ook instaan 
voor sociale voorzieningen en armenzorg. De sultan moest de staat besturen als 
een vrijgevige en rechtvaardige vorst, die instond voor de welvaart en het welzijn 
van de bevolking.35 Deze normatieve principes vonden ook hun neerslag in de 
praktijk. De Bourgondische spion Bertrandon de la Broquière, die in 1432 de 
Osmaanse stad Bursa bezocht, schreef dat de Osmaanse instellingen voor armen-
zorg (imarets) ‘brood, wijn [sic] en vlees uitdeelden aan de armen van de stad in 
naam van God.’36 Als christen was hij verwonderd dat zijn geloofsgenoten niet 
werden uitgesloten van de Osmaanse armenzorg.
4. Osmaanse politieke expansie in Europa 
Op het vlak van politieke expansie voerden de Osmanen een pragmatisch en 
inclusief beleid in Zuidoost-Europa. De eerste Osmaanse nederzetting in Europa 
was het resultaat van een alliantie tussen de tweede Osmaanse sultan Orhan Gazi 
(r. 1324-1362) en de Byzantijnse troonpretendent John VI Kantakouzenos. Na 
de dood van keizer Andronicos III in 1341 viel het Oost-Romeinse Rijk ten 
prooi aan burgeroorlogen. Kantakouzenos zocht aanvankelijk de hulp van Umur 
Bey van het Aydin-vorstendom, die over een belangrijke zeemacht beschikte. 
Umur Bey stierf echter bij een aanval van de Catalaanse kruisvaarders, waarop 
Kantakouzenos militaire steun zocht bij Orhan Gazi. In 1346 sloot hij een 
34 Faroqhi (1992), pp. 1-39.
35 Kaçar (2015), pp. 314-329.
36 Schefer (1892), p. 133
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alliantie met Kantakouzenos en huwde met diens dochter Theodora in een prach-
tige ceremonie.37 
Het jaar daarop kon Kantakouzenos met de steun van Orhan Gazi in Constanti-
nopel de keizerlijke troon bestijgen. Orhan Gazi werd zo een invloedrijke speler 
in de Byzantijnse machtspolitiek. Hij nam keizer Kantakouzenos, zijn schoon-
vader, in bescherming tegen diens tegenstander Johannnes Palaiologos. In 1352 
stuurde Orhan Gazi zijn oudste zoon, kroonprins Süleyman Pasha, naar Europa 
om keizer Kantakouzenos militair bij te staan tegen de Servische en Bulgaarse 
troepen. Nadat Süleyman Pasha hen had verslagen, veroverde hij op de terug-
weg het strategische kasteel van Tzympe (Çimpe) in Gallipoli. Dit was het eer-
ste Osmaanse grondgebied in Europa. Twee jaar later veroverde hij ook de stad 
Gallipoli en bouwde die uit tot een sterke basis van waaruit hij de Osmaanse 
veroveringen in de Balkan startte.38 Orhan Gazi’s opvolgers Sultan Murad I 
(r. 1362-1389) en Sultan Bayezid I (r. 1389-1402) zetten de Osmaanse expan-
siepolitiek met evenveel succes verder. Gedurende een halve eeuw groeiden de 
Osmaanse bezittingen in de Balkan.
Welke methode pasten de Osmanen toe bij hun politieke expansie in Zuid-
oost-Europa? In een bekend artikel toonde Halil İnalcık aan dat ze zich aanpas-
ten aan de politieke realiteiten in de Balkan.39 De Osmaanse expansie verliep in 
twee fasen. De eerste fase was gericht op het instellen van het Osmaanse gezag. In 
deze overgangsperiode streefden ze niet naar direct bestuur. Het was voldoende 
dat de vazalstaat het Osmaanse gezag erkende en de afspraken naleefde. In de 
tweede fase brachten de Osmanen een deel van de territoria onder hun direct 
bestuur in plaats van het land in zijn geheel te bezetten. De rest bleef in handen 
van de vazalvorst. Pas op lange termijn werd een direct bestuur opgelegd aan de 
nieuw verworven gebieden. 
De Osmaanse kroniekschrijvers schrijven dat Kavala, Drama en Zihne in Mace-
donië na overleg en met instemming van de bewoners waren overgenomen. De 
15e-eeuwse kroniekschrijver Ashik Pashazade vertelt dat Osman Gazi er zorg 
voor droeg goede relaties met zijn christelijke buren te onderhouden. Wanneer 
zijn broer Gündüz Alp erop aandrong om de naburige christelijke dorpen aan 
te vallen, verwierp Osman Gazi dit voorstel: ‘als we de omringende plaatsen 
37 İnalcık (1993), pp. 317-319.
38 Beldiceanu-Steinherr (1965), pp. 439-461.
39 İnalcık (1954), pp. 103-129.
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vernielen, dan kan onze stad Karacahisar zich niet ontwikkelen.’40 Wanneer hem 
gevraagd wordt waarom hij zoveel respect heeft voor en aandacht besteedt aan de 
‘ongelovigen’ van de stad Bilecik, antwoordt Osman Gazi: ‘Omdat ze onze buren 
zijn. Wanneer we hier aankwamen, bevonden we ons in een moeilijke toestand 
en zij waren aardig tegen ons. Nu moeten we hen ook respecteren en ervoor zor-
gen dat ze zich goed voelen.’41
Een ander voorbeeld is de Osmaanse verovering van de stad Thessaloniki in 
1423-1430. De Byzantijnse keizer Manuel II voerde sinds 1380 gesprekken met 
de paus om de orthodoxe en Latijnse Kerken te verenigen. Dit was zeer tegen de 
zin van de Grieks-orthodoxe geestelijkheid en de meerderheid van de inwoners 
van Thessaloniki wilde onder Osmaans bestuur komen. In 1387 hadden de stads-
bewoners daarom zelfs keizer Manuel II verdreven en de stad overgeleverd aan 
de Osmaanse Sultan Murad I. Iets later kwam Thessaloniki opnieuw in handen 
van de Oost-Romeinen. In 1422 bereikte de tegenstelling tussen de Byzantijnse 
elite en het gewone volk een nieuw hoogtepunt. Onder de bevolking leefde de 
bereidheid om onder Osmaans bestuur te komen. Ze verzette zich tegen de over-
dracht van de stad aan de Venetianen. In hun veroveringen handelden de Osma-
nen volgens het islamitische principe om christelijke tegenstanders de mogelijk-
heid te geven zich over te geven met behoud van hun rechten. Vele inwoners van 
Thessaloniki kozen dan ook voor een vreedzame overname van hun stad door de 
Osmanen.42 
Hun warmhartige houding ten opzichte van de Osmanen kan ook worden toe-
geschreven aan de onvrede over het onderdrukkende Venetiaanse regime.43 De 
eigentijdse Byzantijnse kroniekschrijver Doukas schreef: ‘de Latijnen [Vene-
tianen] waren bang dat de Romeinen in opstand zouden komen, hen zouden 
verdrijven en de stad aan de Turken zouden overleveren.’44 Doukas merkte ook 
op dat de Venetianen ‘de leden van de Romeinse adel die verdacht werden van 
samenwerking met de Osmanen gevangen zetten; sommigen werden zelfs uit 
voorzorg gedeporteerd naar Kreta en Venetië.’45 Hij contrasteerde de Veneti-
aanse met de Osmaanse aanpak en beleid: ‘Sultan Murad II beval dat indien de 
40 Aşık Paşazâde (2007), p. 282.
41 Âşık Paşazâde (2007), p. 284.
42 Necipoğlu (2009).
43 Necipoğlu (2009), pp. 46-49.
44 Doukas (1974), p. 170.
45 Doukas (1974), p. 171.
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Romeinen terug wilden komen, zij in de stad mochten wonen en leven. Hij beval 
ook dat de kerk in handen van de christenen moest blijven.’46
Om de sociale rust en politieke stabiliteit in deze gebieden te handhaven, lie-
ten de Osmanen de christelijke elites hun titels en koninkrijken behouden. Deze 
maatregel bevorderde continuïteit en verminderde het risico op grote onrusten. 
Dit maakte ook een relatief serene politieke machtsovergang mogelijk. In ruil 
moest de lokale elite een jaarlijkse belasting betalen en hulptroepen leveren voor 
de Osmaanse veldtochten. Deze vazallen werden onder toezicht geplaatst van een 
Osmaanse provinciebestuurder (uç beyleri). Indien de vazalvorst zijn beloftes niet 
nakwam, werd zijn prinsdom ingelijfd en rechtstreeks bestuurd door de ambte-
naren van de Osmaanse Staat.47 
Verder aarzelden de Balkanelites ook niet om zich aan te sluiten bij de Osmaanse 
elite, vaak zonder zich te bekeren. Ze konden dienen als sipahi (ruiters) of als 
christelijke hulptroepen (martoloz, voynuk) in de Osmaanse militaire klasse. Ook 
maakten ze kans op een positie als tolk of scribent bij de Osmaanse kanselarij. 
Daar zij de lokale talen beheersten, werden zij ook tewerk gesteld als informanten 
om inlichtingen door te spelen aan de Osmaanse staat.48 Hoewel een deel van 
de Balkanelite de islam omarmde, werden ze niet onder druk gezet om mos-
lim te worden. Voor wie echter een toppositie in het centrale Osmaanse bestuur 
ambieerde, was het wel nodig dat die zich bekeerde tot de islam. Mahmud Pasha 
Angelovič, de beroemde grootvizier van Sultan Mehmed II (r. 1451-1481), was 
afkomstig uit een adellijke Servische dynastie. Hij bekeerde zich tot de islam in 
1420, aan het begin van het bewind van Sultan Murat II (r. 1421-1451). 49
De orthodoxe Kerken in de Balkan kregen ook een officiële status binnen de 
Osmaanse staatsorganisatie. Dit betekende dat het leven en de religieuze instel-
lingen van de orthodoxe christenen werden beschermd door de Staat. Er zijn 
verschillende voorbeelden gekend van Berat (oorkondes) over de investituur voor 
orthodoxe geestelijken. Christelijke clerici konden hun collega’s vrijelijk bezoe-
ken in hun abdijen. Ze kregen ook documenten die hun fiscale immuniteit verze-
kerden. De Osmaanse sultans vaardigden Fermans (decreten) uit die de privileges 
van de kloosters in onder andere Bithynië, Macedonië en op de Athos-berg te 
Serres waarborgden.50 
46 Doukas (1974), p. 172.
47 İnalcık (1954), pp. 110-112.
48 Lowry (2003). 
49 Stavrides (2001).
50 Lowry (2008), pp. 26-40.
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Vele orthodoxe priesters in de Balkan bleven dan ook lang voorstander van het 
Osmaanse bestuur.51 
Dit bleef niet enkel beperkt tot de clerus. Ook de christelijke Balkanelite en 
de bevolking bleef in periodes van ernstige crisis en chaos toch loyaal aan de 
Osmanen. Zo vochten de Servische hulptroepen tijdens de veldslag tegen Timur 
Lenk in Ankara in 1302 tot het bittere eind aan de zijde van Sultan Yildirim 
Bayezid. Opmerkelijk is ook dat, in de periode na Bayezids nederlaag tegen 
Timur Lenk en de daaropvolgende strijd om de troon, de christelijke Balkenelite 
zich niet hebben afgescheurd van het Osmaanse bestuurlijke systeem. Een aantal 
sociaal-politieke factoren bleken daarbij doorslaggevend. De Osmaanse dynastie 
had een succesvolle imperiale traditie gevormd die door de lokale feodale heren 
werd beschouwd als enige bron van legitimiteit. Al tijdens de Osmaanse troon-
strijd (1402-1413) zochten de Servische prinsen een oplossing voor hun interne 
geschillen via de interventie van de Osmaanse vorst.52 
5. Diepgaande transformaties 
In de 18e eeuw onderging het Osmaanse sociale en politieke leven een opval-
lende gedaanteverwisseling. Deze verandering uitte zich in de eerste plaats in het 
toenemende politieke belang van de entourages van de bestuurlijke elite, waarbij 
in Istanbul een nieuw politiek systeem van collectief leiderschap het levenslicht 
zag. Deze verandering van het Osmaanse politieke systeem ging in de 19e eeuw 
gepaard met toenemende decentralisatie. De banden tussen Istanbul en de pro-
vincies werden maximaal uitgerekt. Tegelijk kwamen er een reeks van autonome 
lokale elites op in de Balkan, in Egypte en op het Arabische schiereiland. Vele 
Europese tijdgenoten meenden hierin een illustratie te zien van een zogenaamd 
decadent ‘Oosters despotisme’. Men kan hierin echter ook de flexibele kracht 
van de Osmaanse staat zien, die ervoor zorgde dat het Rijk tot na de Eerste 
Wereldoorlog kon blijven bestaan, langer dan om het even welke andere dynas-
tieke staat in de wereldgeschiedenis. Een eminente 20e-eeuwse Arabische histo-
ricus beschreef de historische betekenis van dit 600-jarige Rijk als volgt: ‘Het 
Osmaanse Rijk was een nieuwe en unieke creatie, maar op een bepaalde manier 
vertegenwoordigde het ook de culminatie van de hele geschiedenis van de islami-
tische politieke samenlevingen. De Osmaanse Turken kunnen de Romeinen van 
51 Itzkowitz (1963).
52 Kastritsis (2007), p. 223.
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de islamitische wereld worden genoemd. Zij legden een definitieve orde op aan 
wat zich voordien reeds had ontwikkeld.’53 
6. Nationalisme en de vernietiging van de Osmaanse multireligieuze 
samenleving
Het Osmaanse rijk hield in zijn laatste dagen stand tegen het Europese kolonia-
lisme, toen Groot-Brittannië en Frankrijk de wereld domineerden. In de wereld 
van de late 19e eeuw bleven er buiten het Europese continent slechts een hand-
vol onafhankelijke staten over. Het Osmaanse rijk, China en Japan waren zo 
de belangrijkste staten die nog overeind bleven. Tegelijk maakten de idee van 
de natiestaat en nationalistische ideologieën ook in het Osmaanse rijk grote 
opkomst. Doorheen de hele 19e eeuw stonden overal in de wereld allerlei natio-
nale afscheidingsbewegingen op. Uiteindelijk zouden daaraan de drie grote rijken 
van de Osmanen, Habsburgers en Romanovs ten ondergaan. 
De idee van christelijke ‘reconquista’ van Oost-Europa leverde de ideologische 
grondslag voor de oprichting van etnisch-nationale staten in de Osmaanse Bal-
kan. Nationalisme ingebed in dit reconquista-idee bood het paradigma en de legi-
timiteit voor de politiek van ‘etnische zuiveringen’ in de regio.54 Zoals elk natio-
nalisme op een historische mythe is gevormd, speelde de Slag op het Merelveld 
(1389) een rol bij de ontwikkeling van het Servische nationalisme. Het Griekse 
nationalisme beriep zich dan weer op het verlies van het Byzantijnse rijk. Het was 
geboren in 1814 met de oprichting van de Philiki Hetairia door Griekse handela-
ren, een geheim verbond gericht op het herstel van het Byzantijnse rijk. Genoot-
schappen van filhellenen werden in Europa opgericht en stuurden geld, wapens 
en vrijwilligers. De bekendste filhelleen was de Engelse dichter Lord Byron die 
zich, na een zwerversleven door Europa, in 1824 als vrijwilliger meldde bij de 
Griekse nationalisten. In Byrons gedichten en in de romantische schilderijen 
van de Engelse kunstschilder William Turner kreeg Griekenland, zoals het door 
de West-Europese romantici in de 19e eeuw werd gezien, gestalte: Grieken als 
afstammelingen van ‘de helden van Marathon en Thermopylae’, die ‘het Turkse 
juk omver wierpen’.55 
53 Hourani (1991), p. 130.
54 De pioniersrol in de 15e eeuw van Spanje in de christelijke reconquista en in de creatie van de nieuwe 
wereldorde – gesymboliseerd in het quasi samenvallen van de val van Granada, de uitdrijving van de joden 
en Columbus’ vertrek naar ‘los Indios’ – bracht met zich mee dat ook Spanjes religieus-nationalistische 
ideologie later in de Balkan paradigmatisch bleef. Zie: Ballard (1996), pp. 38-42. 
55 Verwijzing naar de slag bij Thermopylae: het is een veldslag in 480 v.C. tussen een alliantie van Griekse 
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Deze Griekse Onafhankelijkheidsoorlog ging in 1821 van start met het uitroeien 
van de moslimbevolking, onder meer op de Peloponnesos. Het Osmaanse multi-
religieuze systeem bleek al snel niet opgewassen te zijn tegen de nationalistische 
identiteitsvorming op basis van etnische afkomst. De Osmanen slaagden er niet 
in om hun multireligieuze, pluralistische en multiculturele samenlevingsmodel 
af te schermen tegen de agressieve impact van dit nationalisme. Op die manier 
kwam aan de Osmaanse religieuze en culturele co-existentie een bloedig einde. 
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Christendom en islam op de Balkan
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De relaties tussen christendom en islam op de Balkan vormen een omvangrijk 
en gevarieerd thema, dat in de wetenschappelijke literatuur al uitvoerig aan bod 
is gekomen. Omdat in deze bijdrage niet alle aspecten kunnen behandeld wor-
den, wil ik hier slechts enkele voorbeelden geven om aan te tonen hoe groot 
de verscheidenheid wel is: de invloed van de islam op de (orthodox-)christelijke 
opvattingen over de toelaatbaarheid van afbeeldingen, die geleid heeft tot het 
Byzantijnse iconoclasme in de 8e-9e eeuw; de invloed van het christendom op 
de leer en de rituelen van de Bektashi soefi-orde; de invloed van de Byzantijnse 
kerkelijke architectuur (de centrale koepelbouw) op de Osmaanse moskee; de 
vele vormen van syncretisme tussen islam en christendom op het niveau van het 
volksgeloof (zoals het gemeenschappelijke gebruik van bedevaartplaatsen, het 
crypto-christendom en dergelijke). In deze bijdrage beperken we ons tot het 
institutionele aspect van de situatie van de orthodoxe christenen in het islami-
tische Osmaanse Rijk. Ook binnen dit kader zijn veel gevallen van symbiose en 
wederzijdse beïnvloeding en adaptatie aan te wijzen. 
1. De zimma
We beginnen onze uiteenzetting op dinsdag 29 mei 1453, de dag waarop Con-
stantinopel, de hoofdstad van het orthodoxe christendom, door de Osmaanse 
Turken werd ingenomen en voorbestemd om de hoofdstad te worden van ‘het 
door Allah beschermde, welvarende domein van het huis van Osman’. Er is ech-
ter een lange voorgeschiedenis, die hier voor een goed begrip even moet aange-
haald worden. 
Orthodoxe christenen leefden onder islamitisch bestuur sinds de Arabische ver-
overing van de Byzantijnse gebieden in Noord-Afrika en het Nabije Oosten 
(7e eeuw) en de verovering van een groot deel van Anatolië door de Seltsjoek- 
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Turken (11e-12e eeuw). De Osmaanse Turken ten slotte veroverden in de 
14e-15e eeuw heel Klein-Azië en de Balkan.1 
In de veroverde gebieden werden de relaties tussen moslims en christenen (en 
joden) geregeld door de instelling van de zimma (Arabisch dhimma).2 Zimma 
betekent zoveel als ‘overeenkomst’, ‘akkoord’. Het begrip komt in de Koran ter 
sprake in het begin van de 9e soera (verzen 1-12) met betrekking tot de – zoals 
Koranvertaler Kramers ze noemt3 – ‘genoten-gevers’, dat wil zeggen de polythe-
isten.4 Hoewel soera 9: 4 moslims aanspoort om hun ‘bondsverplichtingen’ na te 
komen en soera 9: 6 moslims gebiedt om ‘indien een van de genoten-gevers bij u 
bescherming zoekt’, hem die bescherming te geven ‘zodat hij Allah’s woorden kan 
horen’, blijkt in soera 9: 5 dat het akkoord slechts voor vier maanden geldig is 
en dat de ‘genoten-gevers’ na afloop van de ‘gewijde maanden’ mogen of moeten 
gedood worden ‘waar gij hen aantreft’.
Voor niet-moslim monotheïsten, de zogenaamde ‘volken van het boek’ (ahl al-ki-
tab), dat wil zeggen joden en christenen, die een geopenbaarde, ‘geboekstaafde’ 
godsdienst belijden, geldt een ander soort van zimma. Zij werden niet bestreden 
indien ze zich onderwierpen en de voorgeschreven belasting (jizya) betaalden. 
Soera 9: 29 luidt: ‘Bestrijdt hen die niet geloven in Allah, noch in de Laatste Dag 
en die niet verboden stellen wat Allah en Zijn Boodschapper verboden hebben 
gesteld, en die zich niet voegen naar de wezenlijke godsdienst onder degenen aan 
wie de Schrift gegeven is, totdat zij uit de hand de schatting (jizya) opbrengen, in 
onderdanigheid.’ Met de tweede categorie – degenen ‘die zich niet voegen naar 
de wezenlijke godsdienst onder degenen aan wie de Schrift gegeven is’ – worden 
de ‘volken van het boek’ bedoeld. Zij genoten ‘bescherming in ruil voor onderda-
nigheid’ of, zoals Benjamin Braude en Bernard Lewis in hun standaardwerk over 
de zimma deze gebruikelijke formulering adequater verwoorden, ze waren het 
voorwerp van ‘discriminatie zonder vervolging’.5 
De precieze voorwaarden van die ‘onderdanigheid’ werden vastgelegd in een 
‘akkoord’, dat aan de tweede kalief, Umar ibn al-Khattab (577-644), wordt 
1 De termen ‘Seltsjoek-Turken’ en ‘Osmaanse Turken’ slaan niet op aparte etnische groepen, maar zijn afge-
leid van de namen van de grondleggers van de twee dynastieën. 
2 De dhimma of zimma heeft fervente verdedigers en critici. Stavrianos (2000), p. 89, spreekt van ‘an 
unequaled degree of religious tolerance’; Binswanger (1977) en Ye’or (1985) zien de dhimma als een 
instrument van onderdrukking en islamisering. 
3 Koran (1978).
4 ‘Genoten-gevers’ zijn mensen die aan God ‘genoten’ toeschrijven (‘genoten’ zoals in ‘klasgenoten’, ‘volks-
genoten’), dus in meerdere goden geloven. 
5 Braude & Lewis (1982), p. 3. 
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toegeschreven, maar wellicht van latere datum is. We lezen er onder meer in dat 
niet-moslims, in casu christenen, geen nieuwe kerken of kloosters mogen bou-
wen en bouwvallige niet mogen herstellen, dat ze hun godsdienst niet openlijk 
mogen belijden, dat niemand tot het christendom mag bekeerd worden en dat 
niemand mag verhinderd worden zich tot de islam te bekeren, dat aan moslims 
respect moet betoond worden, dat de kledij van de moslims niet door niet- 
moslims mag gedragen worden, dat niet-moslims geen gezadelde dieren mogen 
berijden en wapens dragen, dat ze geen gefermenteerde dranken mogen verko-
pen, dat niet-moslims niet in de buurt van moslims mogen begraven worden, dat 
niet-moslims geen huizen mogen bouwen die hoger zijn dan die van moslims, 
en dat wie verzet of geweld pleegt jegens een moslim niet langer geniet van de 
zimma.6 
In 850 verstrengde de Abbasidische kalief al-Mutawakkil (821 of 822-861) de 
kledingvoorschriften ten einde moslims nog duidelijker van niet-moslims te 
onderscheiden. Tevens moesten kerken gebouwd na de komst van de islam wor-
den afgebroken en een tiende van de woonhuizen van christenen worden gecon-
fisqueerd om eventueel als moskee te worden gebruikt. Niet-moslims mochten 
geen openbare functies bekleden waarbij ze gezag uitoefenden over moslims 
en geen islamitische scholen bezoeken. Graven van niet-moslims mochten niet 
hoger zijn dan die van moslims.7 
2. De zimma in het Osmaanse Rijk
Deze voorschriften lagen in principe ook aan de basis van de manier waarop de 
Osmanen met hun onderworpen niet-moslim bevolking omgingen. In principe, 
want noch de opvolgers van al-Mutawakkil, noch de Osmanen hebben ze con-
sequent toegepast. Het waren voornamelijk christenen die zimmi – ’begunstigde’ 
van de zimma – werden. De joden die, nadat ze tegen het einde van de 15e eeuw 
massaal uit Spanje en Portugal waren verdreven, een toevlucht hadden gezocht in 
het Osmaanse Rijk, werden net als de ‘autochtone’ joden, de Romanioten, even-
eens als zimmi beschouwd. 
In Anatolië heeft de zimma niet belet dat het grootste deel van de autochtone 
christelijke bevolking al dan niet onder dwang toch tot de islam is overgegaan. 
6 Medieval Sourcebook: ‘Pact of Umar’ (http://legacy.fordham.edu/halsall/source/pact-umar.asp).
7 Een parafrase van de tekst in Ye’or (1985), pp. 167-168, geciteerd in Jewish Virtual Library: ‘Decree of 
Caliph al-Mutawakkil’ (http://www.jewishvirtuallibrary.org/jsource/History/caliphdecree.html).
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Speros Vryonis geeft meerdere verklaringen voor deze gang van zaken. De verove-
ring van Anatolië, eerst door de Seltsjoek-Turken en vervolgens door de Osma-
nen, nam verscheidene eeuwen in beslag en voltrok zich in chaotische omstan-
digheden, waardoor de Byzantijnse kerkelijke structuren grotendeels vernietigd 
werden en geen efficiënt verzet konden bieden tegen islamisering. Kerkelijke 
eigendommen kwamen in het bezit van islamitische religieuze instellingen, in 
het bijzonder van de soefi-orden, wat de absorptie van de Byzantijns-christe-
lijke samenleving in de Turks-islamitische in de hand werkte. De opeenvolgende 
nederlagen van het Byzantijnse leger tegen de Osmaanse troepen ten slotte maak-
ten dat vele christenen overtuigd geraakten van de superioriteit van de islam.8 
Het religieus en cultureel poreuze karakter van de frontier society in Anatolië is 
beslissend geweest voor de gestage islamisering van het gebied.9 Toch bestonden 
er na afloop van dit proces in de 14e eeuw nog steeds omvangrijke christelijke 
gemeenschappen die gedurende de hele Osmaanse periode, tot na de Eerste 
Wereldoorlog, bleven bestaan.10 
Op de Balkan stonden de zaken er anders voor. De Osmaanse Balkan is gedu-
rende alle vijf eeuwen van Osmaanse dominantie overwegend orthodox-christe-
lijk gebleven. Moslims hebben er naar schatting nooit meer dan 30 à 35 percent 
van de totale bevolking uitgemaakt, al vormden ze in sommige streken – Albanië, 
Bosnië – wel een meerderheid. De Osmaanse verovering van het schiereiland, die 
begon omstreeks de helft van de 14e eeuw en afgesloten werd met de annexatie 
van het grootste deel van Hongarije na de slag bij Mohács in 1526, verliep aan-
vankelijk op dezelfde manier als in Anatolië, maar de frontier zone, die van het 
zuidoosten naar het noordwesten verschoof, hield zich nergens langer dan enkele 
decennia op. Tegen de tijd dat ook Constantinopel werd ingenomen (in 1453), 
was het Osmaanse Rijk een stabiele, gecentraliseerde staat, wat zich ook weerspie-
gelde in de meer gestructureerde manier waarop met de niet-moslimbevolking 
werd omgegaan.
Het Autocefale Aartsbisdom van Ohrid (nu in het zuiden van de Republiek 
Macedonië), gesticht in het begin van de 11e eeuw door de Byzantijnse keizer 
Basileios II (976-1025), lieten de Osmanen bestaan. Het Bulgaarse patriarchaat 
werd na de val van de Bulgaarse hoofdstad Veliko Tărnovo in 1393 afgeschaft. De 
8 Vryonis (1971), pp. 489-499.
9 Kastritis (2012), pp. 225-234.
10 Ze zijn pas in de jaren twintig, als gevolg van het streven van Griekenland en Turkije naar etnocultureel 
homogene staten, verdwenen. Na een mislukte poging van Griekenland om het westen van Anatolië te 
annexeren, werden ca. anderhalf miljoen orthodoxe christenen uit Turkije verdreven, na 1923 (Conventie 
bij het Verdrag van Lausanne) ook in het kader van een onderhandelde bevolkingsruil.
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Bulgaarse diocesen werden in het begin van de 15de eeuw bij het ambtsgebied 
van het Patriarchaat van Constantinopel gevoegd. De vorstendommen van Vidin 
en de Dobroedzja, die zich eerder in de loop van de 14e eeuw van het Bulgaarse 
Rijk hadden losgemaakt, hadden toen al de diocesen binnen hun grenzen onder 
het gezag van de patriarch van Constantinopel geplaatst. Na de afschaffing van 
het Servische patriarchaat door de Osmanen in 1459 werden de Servische dioce-
sen toevertrouwd aan het Autocefale Aartsbisdom van Ohrid. Na de verovering 
van het Nabije Oosten en Egypte in de 15e-begin 16e eeuw werden ook de oude 
oosterse patriarchaten van Antiochië, Jeruzalem en Alexandrië en de Autonome 
Orthodoxe Kerk van de Berg Sinaï (met het Sint-Catharinaklooster) binnen de 
grenzen van het Osmaanse Rijk opgenomen. Het Autocefale Aartsbisdom van 
Cyprus volgde in 1573. Hoewel deze Kerken als aparte entiteiten bleven bestaan, 
erkenden ze het morele gezag van de patriarch van Constantinopel. De patriar-
chen van de andere patriarchaten verbleven trouwens meestal in Istanbul. De 
patriarch van Constantinopel oefende de facto het gezag uit over een veel groter 
ambtsgebied dan het geval was geweest in het Byzantijnse Rijk gedurende het 
grootste deel van zijn geschiedenis. De orthodox-christelijke gemeenschap, verte-
genwoordigd door de patriarch, vormde een factor waarmee de Osmaanse sultans 
noodgedwongen rekening moesten houden.
Mehmet II, de veroveraar van Constantinopel, beschouwde zich als de legitieme 
opvolger van de laatste, op de muren van de stad gesneuvelde Byzantijnse kei-
zer, Constantijn XI (1449-1453). Mehmet ging ervan uit dat hij het recht op de 
Byzantijnse troon had verworven door Gods ingrijpen en door de banden die 
de dynastie van Osman had met de dynastie van de Byzantijnse Palaeologenkei-
zers.11 Mehmet noemde zichzelf kayser-i Rum, ‘keizer van de Romeinen’ (zoals de 
Byzantijnen zichzelf noemden), maar deze titel werd in het Westen niet erkend 
en hij raakte later ook in het Osmaanse Rijk zelf in onbruik. Hoe dan ook ver-
leende het feit dat hij nu aan het hoofd stond van het voormalige Byzantijnse 
Rijk Mehmet en zijn opvolgers een groot prestige. Mehmet stelde er dan ook 
prijs op het Byzantijnse, dat wil zeggen orthodox-christelijke karakter van zijn 
Rijk, min of meer in stand te houden. Daartoe kon de rehabilitatie van het patri-
archaat bijdragen. Niet de dag of enkele dagen na de inname, zoals de mythe wil, 
maar begin 1455 – de zetelende patriarch was gevankelijk meegevoerd naar de 
toenmalige Osmaanse hoofdstad Edirne –, stelde Mehmet Georgios Scholarios 
aan als patriarch Gennadios II van Constantinopel (1454-1464, met onderbre-
kingen). Zijn aanstelling werd naderhand door de Heilige Synode bevestigd.12 
11 Izeddin (1969), pp. 146-149; Necipoğlu (2009), pp. 121-122. 
12 De canonieke procedure vereiste dat de patriarch eerst door de Synode verkozen werd en pas daarna door 
de keizer of de sultan aangesteld.
Islam & christendom.indd   273 26/04/18   09:49
274 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
Gennadios kreeg als nieuwe kathedraalkerk de kerk van de Heilige Apostelen, 
de grafkerk van de Byzantijnse keizers, op de Agia Sofia na de grootste kerk in 
de stad.13 De kerk van de Heilige Apostelen verkeerde echter in slechte staat; het 
herstel ervan zou veel geld kosten en bovendien de wrevel kunnen opwekken van 
de moslimbevolking in de wijk waar de kerk zich bevond.14 Gennadios verhuisde 
naar de Fanarwijk, waar toen nog een Griekse bevolking leefde. In 1456 nam hij 
zijn intrek in het klooster van de Moeder Gods Pammakaristos (‘de Allergeluk- 
zaligste’), dat beschikte over een mooie kerk.15
Dat Mehmet precies Georgios Scholarios als patriarch aanstelde was geen toeval. 
Die stond bekend als een vurig tegenstander van de ‘Unie der Kerken’ – de her-
eniging van de Kerken van Rome en Constantinopel onder het oppergezag van 
de paus. De sultan was beducht voor een westerse kruistocht tegen het Osmaanse 
Rijk, vooral omdat de kans bestond dat die door de orthodoxe bevolking zou 
worden gesteund. Zulke kruistochten hadden plaatsgevonden in 1396 en 1444 
en al waren beide rampzalig afgelopen voor de kruisvaarders – de eerste bij 
Nikopol aan de Donau, de tweede bij Varna aan de Zwarte Zee, toch wilde Meh-
met liever geen risico’s nemen door de orthodoxe gemeenschap al te zeer tegen 
de haren in te strijken. Dat deden ook zijn opvolgers en het patriarchaat steunde 
hen van ganser harte. De orthodoxe Kerk beschouwde de Osmaanse dominantie 
als een straf van God voor de bereidheid die ze eerder had betoond om het gezag 
van de paus te erkennen. Het patriarchaat was de Osmanen erkentelijk omdat ze 
de orthodoxe christenen beschermden tegen de kwalijke invloed van de katho-
lieken.16 Tot in het begin van de 20e eeuw ging de religieuze literatuur die onder 
auspiciën van het patriarchaat werd uitgegeven te keer tegen de islam, maar nog 
meer tegen de katholieken, al vormden die eigenlijk geen ernstige bedreiging 
meer voor de orthodoxie op de Balkan.
Sultan Mehmet had nog een andere reden om het de orthodoxe christenen naar 
de zin te maken. Hij wilde na de inname van Constantinopel de stad zo gauw 
13 De Agia Sofia zelf was op bevel van Mehmet in gebruik genomen als moskee.
14 Ze werd kort daarna gesloopt en in haar plaats verrees de Sultan Mehmet Fatih moskee.
15 Het Pammakaristosklooster bood gedurende meer dan een eeuw onderdak aan de kanselarij van het patri-
archaat. In 1586, onder Sultan Murat III (1574-1595), werd het klooster ter ere van een succesvolle 
veldtocht in Azerbeidzjan omgebouwd tot de Fethiye camıı, de ‘moskee van de overwinning’. De sultan gaf 
Patriarch Jeremias II (1572-1595, met onderbrekingen) de toelating om de kerk van de Heilige Georgios, 
eveneens in de Fanarwijk, te restaureren. In aanpalende bijgebouwen werden de residentie en de kanselarij 
van de patriarch ondergebracht. Sinds 1602 fungeert de Heilige Georgioskerk als de zetel van het Patriar-
chaat van Constantinopel. Die functie heeft ze vandaag nog steeds, maar haar huidige uitzicht kreeg ze na 
een restauratie in 1720.
16 Clogg (1996), p. 96.
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mogelijk uitbouwen tot een waardige hoofdstad en daarvoor had hij ook de 
expertise van de Griekse bevolking nodig. Die was massaal uit de stad gevlucht. 
Het was gebruikelijk om een belegerde stad, die verzet had geboden, na inname 
te plunderen en de bevolking uit te moorden of als slaven weg te voeren. De 
aanwezigheid van de patriarch in de stad kon de Grieken ervan overtuigen dat ze 
hun leven zeker waren. Overigens was niet de hele Griekse bevolking van Con-
stantinopel verdwenen. De stad was wijk na wijk veroverd en de bevolking van 
wijken als Fanar, die zich blijkbaar hadden overgegeven, was gespaard gebleven. 
De patriarch van Constantinopel stond de facto aan het hoofd van de hele ortho-
dox-christelijke gemeenschap binnen de grenzen van het Osmaanse Rijk. In die 
hoedanigheid genoot hij aanzienlijke privileges: hij droeg de titel en de versierse-
len van een pasja – de hoogste Osmaanse eretitel – en behoorde tot de categorie 
van de askeri (bestuurders). Hij vertegenwoordigde de orthodoxe gemeenschap 
voor de sultan, maar was ook verantwoordelijk voor de orde en de rust binnen 
de gemeenschap. De orthodoxe Kerk beschouwde deze regeling als een blijk van 
respect van de sultan voor de orthodoxie, maar de benaming die de Osmanen 
hanteerden voor de patriarch – ’opzichter van de verkeerde religieuze gebruiken 
van de ongelovigen’17 – spreekt dat enigszins tegen. Een en ander wijst erop dat 
het ‘akkoord’ van de sultan en de patriarch aanvankelijk vooral betrekking had 
op de lokale, Constantinopolitaanse orthodoxe gemeenschap. Elders in het Rijk 
bestond de zimma ook, maar de reële invulling ervan hing af van de numerieke 
verhoudingen tussen moslims en niet-moslims en van de toegeeflijkheid van 
de lokale Osmaanse overheid. Over het algemeen kreeg het Osmaanse Rijk een 
strenger islamitisch karakter na de verovering van Cairo door de Osmanen in 
1517, toen de sultan ook kalief (hoofd van de islamitische gemeenschap) werd en 
navenant handelde. 
De manier waarop de Osmanen omgingen met hun niet-moslimbevolking wordt 
meestal het millet-systeem genoemd, maar er was, zoals uit het bovenstaande 
blijkt, aanvankelijk eigenlijk geen sprake van een echt ‘systeem’, en de term millet 
(gemeenschap) kwam pas in de 18e eeuw in zwang. Dat blijkt ook uit de termi-
nologie: alle niet-moslims werden kâfir (ongelovigen) genoemd, en hun gemeen-
schappen tevâ’if (enkelvoud tayife), wat een algemene benaming is voor ‘groep’, 
maar evengoed ‘menigte’ en ‘bende’ kan betekenen. Pas sinds het einde van de 16e 
eeuw werden alle orthodoxe christenen in het Rijk als één tayife beschouwd.18 De 
term millet werd voor het eerst gebruikt in 1757 om de hele orthodox-christelijke 
17 Kitromilides (2008), pp. 192-193.
18 Goffman (1994), pp. 139-141; Konortas (1999), pp. 169-179.
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gemeenschap binnen het Osmaanse Rijk aan te duiden. Van een ‘systeem’ kun-
nen we pas spreken vanaf 1839, toen met de Hatt-i şerif (plechtige decreet) van 
Gülhane een einde kwam aan de praktijk van de zimma en de orthodoxe christe-
nen in het Osmaanse Rijk in het kader van de Tanzimat (Staatshervorming) tot 
een aparte en in principe gelijkberechtigde entiteit werden geproclameerd. 
3. Rechten en plichten van de zimmi
De ‘volken van het boek’ genoten binnen het Osmaanse Rijk van een relatieve 
autonomie onder leiding van hun geestelijke leider.19 Naast de orthodoxe christe-
nen vormden ook de Armeense christenen, behorend tot de zogenaamde Grego-
riaanse Kerk, en de joden zulke autonome gemeenschappen. Aan het hoofd van 
de orthodoxe en de Gregoriaanse Kerk stond een patriarch, respectievelijk katho-
likos, met onder zich elk een piramide van metropolieten en bisschoppen. Aan 
het hoofd van de joodse gemeenschap stond de opperrabbijn van Istanbul, maar 
hij oefende niet hetzelfde geïnstitutionaliseerde gezag uit. In de 19e eeuw, toen de 
term millet burgerrecht verwierf, sprak men van Rum millet-i, Ermeni millet-i en 
Yahudi millet-i. Het woord ‘Rum’ in de benaming Rum millet-i gaat terug op het 
Griekse Romaios, ‘Romein’ – de Byzantijnen noemden zichzelf altijd ‘Romeinen’. 
Romaios werd in de Osmaanse periode gebruikt in de betekenis van (etnische) 
Griek, maar kon net zo goed slaan op alle orthodoxe christenen in het Osmaanse 
Rijk, van welke etnische origine ook.
In de eerste plaats waren de religieuze gemeenschappen autonoom in doctrinaire 
aangelegenheden. In tegenstelling tot de Byzantijnse keizers, die oecumenische 
concilies samenriepen, voorzaten en de les spelden, bemoeiden de sultans zich 
hoogst zelden met de religieuze dogma’s van de ‘volken van het boek’. Als mos-
lims hadden ze daarvoor geen belangstelling. Enkel wanneer dissidente bewegin-
gen onrust dreigden te veroorzaken, kon de wereldlijke macht op verzoek van 
de betrokken religieuze overheden ingrijpen om orde op zaken te stellen, maar 
daarbij werd geen standpunt ingenomen ten aanzien van de doctrine zelf. Zo 
werd Patriarch Kyrillos Loukaris (1620-1638, met onderbrekingen) op bevel van 
de sultan als onruststoker gewurgd. Hij had wegens zijn plannen om het patriar-
chaat te hervormen in calvinistische zin veel vijanden gemaakt onder conserva-
tieve orthodoxen en de jezuïeten in Istanbul. De joden in Thessaloniki die ‘mes-
sias’ Zabbatai Zevi (1626-1676) hadden gevolgd en zo een schisma veroorzaakt 
19 Runciman (1968), pp. 165-185.
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hadden in de joodse gemeenschap werden gedwongen om zich te bekeren tot 
de islam (maar bleven stiekem hun joodse geloof belijden). De vlotte erkenning 
van de uniatenkerken – uniaten behouden hun orthodoxe liturgie en gebruiken, 
maar erkennen het gezag van de paus – in de 19e eeuw had te maken met het 
verlangen van de sultans om de Russische invloed op de orthodoxe gemeenschap 
in te dijken. 
De sporadische inmenging van de Osmaanse overheid in de interne aange-
legenheden van de Kerk was niet altijd repressief. In 1557 werd het Servische 
Patriarchaat van Peć (vandaag Peja in Kosovo), afgeschaft in 1449, hersteld. 
Dat gebeurde door toedoen van Mehmet Sokolović of Sokollu (1505 of 1506-
1579), een Bosnische Serf die carrière had gemaakt in Osmaanse dienst en was 
opgeklommen tot grootvizier, de tweede man in het Rijk na de sultan. De eerste 
patriarch van het herstelde patriarchaat was Makarije, een broer of een neef van 
Mehmet. 
De religieuze gemeenschappen genoten ook juridische autonomie. In principe 
waren de kerkelijke rechtbanken enkel bevoegd voor kerkelijke aangelegenheden, 
maar daaronder vielen ook de juridische aspecten van huwelijk, echtscheiding, 
erfenissen, adoptie, criminele feiten en dergelijke. Wanneer enkel orthodoxe 
christenen bij een geschil betrokken waren, kwam de islamitische rechtbank niet 
tussen. In het geval van geschillen tussen moslims en niet-moslims was enkel 
de islamitische rechtbank, die de sharia toepaste, bevoegd. Niet-moslims kon-
den altijd bij een islamitische rechtbank in beroep gaan. Dat deden naar ver-
luidt vooral vrouwen, omdat het islamitische recht bij erfenissen en echtschei-
dingen voor vrouwen voordeliger was dan het orthodoxe.20 Hoe dan ook werden 
niet-moslims voor een islamitische rechtbank gediscrimineerd. Omdat ze geen 
eed konden afleggen op de Koran, werd hun getuigenis als van mindere waarde 
beschouwd. Uit de bewaarde verslagen van de zittingen van de Osmaanse recht-
banken blijkt evenwel niet dat moslims altijd en overal gelijk kregen van de rech-
ter en niet-moslims ongelijk. 
De religieuze gemeenschappen konden naar eigen inzicht en behoefte belas-
tingen heffen en zich laten betalen voor de toediening van de sacramenten. De 
kerkelijke belasting overtrof soms de ‘gewone’ en wanneer de belastingplich-
tige in gebreke bleef, trad de Osmaanse politie op. Volgens William Gell in zijn 
Narrative of a Journey in the Morea (London, 1823) dachten de Grieken ‘dat het 
20 Gradeva (1999).
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land gebukt ging onder drie vloeken – de priesters, de kotzabasides, en de Tur-
ken – waarbij ze de plagen altijd in die volgorde vernoemden’.21 De opbrengst 
van de kerkelijke belastingen was overigens voor een groot deel bestemd voor de 
Osmaanse schatkist. Het was niet alleen gebruikelijk dat bij het uitreiken van een 
berat (oorkonde van de sultan, die de aanstelling van een functionaris bekrach-
tigde) een bepaald bedrag werd betaald, de patriarch overhandigde bij zijn aan-
stelling bovendien een peşkeş – een soort van relatiegeschenk in geld. Deze aan-
zienlijke bedragen werden uiteindelijk op de gewone parochianen verhaald. Een 
recente studie heeft overtuigend aangetoond dat in de ogen van de Osmanen 
het kerkelijke bestuursapparaat inderdaad voornamelijk werd beschouwd als een 
efficiënt instrument om belastingen te innen.22 Het gebruik van de iltizam – het 
verpachten van het recht om belastingen te innen aan de meest biedende (bis-
schop) – was voor een groot deel verantwoordelijk voor de wijdverspreide cor-
ruptie binnen de orthodoxe Kerk. 
Ten slotte hadden de religieuze gemeenschappen ook culturele autonomie. Daar-
bij is cultuur niet veel meer dan religieus onderwijs en religieuze literatuur en 
kunst. In de dorpsscholen werden voor het einde van de 18e eeuw alleen jon-
gens opgeleid tot priester of kerkzanger. Er bestonden bijzondere scholen voor 
de hogere geestelijkheid. Pas in de late 18e eeuw, met de opkomst van handel en 
nijverheid, werd er ook ‘modern’ onderwijs georganiseerd, overigens niet alleen 
door de geestelijkheid, maar ook door de gilden, stadsbesturen en privésponsors. 
Dat de Osmanen christelijke scholen verboden, zodat de kinderen ’s nachts ‘bij 
het maanlicht’ naar school moesten, is vooral een in Griekenland hardnekkige 
mythe.23 Het lijdt geen twijfel dat het Osmaanse milieu weinig stimulerend was, 
maar de oorzaak van de schraalheid van het culturele leven van de orthodoxe 
christenen in het Rijk moet evenzeer gezocht worden in het conservatisme van de 
orthodoxe Kerk, die elke vernieuwing als katholieke nieuwlichterij bestempelde. 
De joden in het Osmaanse Rijk, die in dezelfde omstandigheden leefden, ont-
wikkelden in steden als Istanbul, Thessaloniki, Edirne, Smyrna en elders wel een 
rijk cultureel leven.24 
Een bijzonderheid van de orthodox-christelijke religieuze gemeenschap was dat 
ze meerdere etnische groepen omvatte. De Osmanen hielden geen rekening met 
etnische verschillen: alle orthodoxe onderdanen van de sultan behoorden tot 
21 Clogg (1996), p. 349. Kotzabasides zijn christelijke notabelen.
22 Papademetriou (2015).
23 Willert (2014), pp. 84-85.
24 Benbassa & Rodrigue (1993), p. 119.
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dezelfde categorie van de Rum, net zoals ook alle moslims beschouwd werden als 
leden van de ummah of islamitische gemeenschap. In het geval van de Armeniërs 
en de joden vielen etniciteit en religie samen, maar ook in dit geval erkende de 
Osmaanse overheid geen etnische, maar religieuze gemeenschappen. De ortho-
doxe gemeenschap omvatte Albanezen, Bulgaren en Macedoniërs, Gagaoezen en 
Karamanen (Turkssprekende orthodoxe christenen), Grieken, Roemenen, Ser-
ven en Vlachen. Geen van de orthodoxe Kerken op de Balkan – Constantino-
pel, Ohrid, Peć – was etnisch homogeen, al is dat wel vaak zo voorgesteld door 
nationalistische historici in de 19e eeuw. Geen van deze Kerken probeerde een 
bepaalde etnische identiteit aan de gelovigen op te leggen. De orthodoxe Kerk 
ging met etnische diversiteit op precies dezelfde manier om als de Osmaanse 
overheid: ze beschouwde ze als irrelevant. In de praktijk namen Grieken evenwel 
een dominantie positie in. Het Grieks fungeerde als de taal van de liturgie en van 
de kerkelijke administratie, terwijl het Kerkslavisch alleen nog op het platteland 
en in de kleinere steden stand hield. 
Een andere bijzonderheid was dat de religieuze gemeenschappen niet geterrito-
rialiseerd waren. Ze waren, om het in het Belgische politieke jargon te formu-
leren, bevoegd voor ‘persoonsgebonden materies’. Overal in het Osmaanse Rijk 
waar orthodoxe christenen leefden, waren de orthodoxe kerkelijke instellingen 
al was het maar symbolisch aanwezig. De ambtsgebieden van de bestuursinstel-
lingen van de diverse religieuze gemeenschappen overlapten elkaar. Binnen de 
diverse gemeenschappen deed zich een proces van toenemende institutionalise-
ring en secularisering voor. Die was het gevolg van het feit dat de Osmanen heel 
wat bestuurlijke functies aan de religieuze gemeenschappen overlieten – taken 
die vandaag door de ‘burgerlijke stand’ worden uitgevoerd (doopregisters, huwe-
lijksregisters, overlijdensregisters), rechtspraak, (kerkelijke) belastingen. Hiervoor 
was een aanzienlijke seculiere administratieve expertise nodig. Deze ontwikkeling 
kende haar hoogtepunt na de uitvaardiging van de Hatt-i hümayun (Imperiaal 
decreet) in 1856, weer in het kader van de Tanzimat. De millets, zoals de reli- 
gieuze gemeenschappen toen officieel heetten, werd opgedragen eigen statuten 
op te stellen, een soort van grondwet, aan de hand waarvan ze, na goedkeuring 
ervan door de sultan, zichzelf zouden besturen. De Armeense millet was daarmee 
als eerste klaar en verwierf in 1863 een eigen Armeense Nationale Assemblee. 
Ook al geeft de term pax ottomana een wat al te rooskleurig beeld van de zaak, 
toch heeft het ‘millet-systeem’ ertoe bijgedragen dat de diverse religieuze gemeen-
schappen in het Osmaanse Rijk zonder veel conflicten naast elkaar konden 
bestaan. ‘Naast elkaar’ is de juiste formulering, want het systeem impliceerde een 
verregaande verzuiling van de samenleving. De diverse geloofsgemeenschappen 
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hadden niet alleen hun eigen religieuze instellingen en eigen ‘wetten’, ze leefden 
ook in aparte dorpen en in aparte wijken in de stad. Ze hadden aparte wijkbestu-
ren met aan het hoofd eigen lokale notabelen, eigen gilden, eigen instellingen van 
openbaar nut, zelfs een eigen brandweer. Huwelijken werden gesloten binnen 
de eigen geloofsgemeenschap. Orthodoxe christenen en katholieken trouwden in 
principe niet met elkaar, al behoorden ze tot dezelfde etnische groep. Als leden 
van verschillende geloofsgemeenschappen toch per se wilden trouwen, veroor-
zaakte dat altijd veel commotie en ouders en priesters deden al het mogelijke om 
het huwelijk te verhinderen. Interetnische huwelijken tussen leden van dezelfde 
geloofsgemeenschap vormden geen probleem. Ook al bleven de contacten tussen 
leden van verschillende geloofsgemeenschappen grotendeels beperkt tot de markt 
en de čaršija (winkelwijk), toch stond komšuluk (goed nabuurschap) hoog aange-
schreven. Christenen en moslims konden goede buren en zelfs levenslange vrien-
den zijn, maar ze bleven zich altijd in de eerste plaats identificeren met hun eigen 
religieuze gemeenschap. Het is ook herhaaldelijk gebleken – het laatst tijdens de 
(burger)oorlog in Bosnië-Herzegovina in de jaren 1990-1995 – dat bij politieke 
en sociale spanningen mensen makkelijk langs religieuze lijnen te mobiliseren 
waren. 
4. Discriminatie
We hebben hoger al diverse vormen van discriminatie vermeld, die van in den 
beginne eigen waren aan de status van zimmi. In grote lijnen bestonden die ook 
in het Osmaanse Rijk. De implementatie van de voorschriften hing echter in 
grote mate af van plaats en tijdstip. Niet-moslims betaalden de bijzondere hoof-
delijke belasting, de cizye, in het Osmaanse Rijk meestal, maar ten onrechte, 
haraç genoemd,25 maar ze hoefden dan weer geen legerdienst doen, wat geen 
gering voordeel was in een land dat voortdurend oorlog voerde. Het was christe-
nen überhaupt verboden wapens te dragen. Openbare functies waren in principe 
niet toegankelijk voor niet-moslims.26 In de praktijk echter bezette een klein aan-
tal orthodoxe christenen en Armenen toch belangrijke vertrouwensfuncties in 
het Osmaanse bestuur – als adviseur, als dragoman (secretaris en tolk van de 
grootvizier in zijn functie van ‘minister van Buitenlandse Zaken’) en uiteraard 
in de kerkelijke administratie. In de meeste gevallen ging het om leden van de 
25 De haraç was in feite een belasting op grondbezit, die zowel door moslims als niet-moslims werd betaald. 
26 Zulke vormen van Berufsverbot om religieuze redenen bestonden tot in de 18e eeuw ook in Engeland en 
de Republiek ten aanzien van katholieken, in Frankrijk en Polen ten aanzien van protestanten, en in veel 
Europese landen ten aanzien van joden. Cf. de Test Act van 1673, het Edict van Fontainebleau van 1685, 
het Salzburger Emigrationspatent van 1731 en andere.
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Fanariotendynastieën, rijke Griekse handelaars en geldschieters, van wie het 
Osmaanse Rijk financieel afhankelijk was. 27 Ook de kapudan paşa (admiraal van 
de vloot) was in de regel een orthodox-christelijke Griek. 
Orthodoxe kerken werden soms omgebouwd tot moskeeën. Dat gebeurde vrij-
wel uitsluitend in steden waar grote kerken stonden, omdat kerkgebouwen niet 
hoger en imposanter mochten zijn dan moskeeën. In pas veroverde steden had de 
conversie ook een symbolische betekenis: de nieuwe moskee kreeg dan de naam 
fethiye, wat ‘overwinning’ betekent. Kerken konden na opstanden ook bij wijze 
van represaille worden geconfisqueerd en herbouwd tot moskeeën. Kerken van 
niet-orthodoxen – zoals de katholieke kerken op de Griekse eilanden – werden 
altijd als moskeeën in gebruik genomen.28 Ten slotte konden ook in onbruik 
geraakte orthodoxe kerken – wanneer de christelijke bevolking was weggetrokken 
of verjaagd – als moskee in gebruik genomen worden of een andere bestemming 
krijgen. Kleinere kerkgebouwen werden over het algemeen ongemoeid gelaten.29 
Voor het herstel van bouwvallige kerkgebouwen moest een speciale vergunning 
worden gevraagd, maar er bestaan veel voorbeelden van kerken en kloosters die in 
de Osmaanse periode werden gerestaureerd en zelfs van nieuwe kerken en kloos-
ters.30 Overigens moesten ook moslims voor het herstel en de nieuwbouw van 
moskeeën om een vergunning vragen, maar de procedure daarvoor was minder 
omslachtig. Kerken (en synagogen) mochten niet opvallen in het stadsbeeld en 
werden daarom op onopvallende plekken of achter een muur gebouwd. Een door 
hedendaagse toeristengidsen graag vertelde urban legend is dat kerken soms in 
een speciaal daarvoor gegraven kuil werden gebouwd.31 Nog om niet op te vallen 
werd geen gebruik gemaakt van klokken, maar van een symandron, een houten 
plank, die werd aangeslagen en aanzienlijk minder decibels produceerde. Ook 
in dit geval is enige scepsis geboden, want de symandron bestond al lang voor de 
komst van de Osmanen en werd ook in Rusland gebruikt. Wel waren voor de 19e 
eeuw op de Balkan klokken ongebruikelijk.32
27 Zie Detrez (2011), pp. 7-32.
28 Een in architecturaal opzicht fascinerend voorbeeld is de Selimiye camıı in Nicosia, een voormalige goti-
sche kathedraal.
29 Kiel (1985), pp. 167-184.
30 Volgens Kiel (1985), pp. 296-297, bestonden er alleen in Bulgarije in de 16e-18e eeuw bijna 70 kloosters; 
aan de vooravond van de onafhankelijkheid in 1878 was hun aantal opgelopen tot bijna 100.
31 In werkelijkheid werden nieuwe kerken bij voorkeur gebouwd op de fundamenten van oudere kerken, 
waarrond de aarde zich in de loop der eeuwen had opgehoopt, zodat het lijkt of ze in een put staan.
32 De houding van de Osmaanse overheid ten aanzien van kerkgebouwen in de steden en het gebruik van 
klokken vertoont een curieuze overeenkomst met die van de overheden in veel West-Europese steden, 
waar moskeeën ook liefst niet mogen opvallen in het stadsbeeld (bijvoorbeeld door de aanwezigheid van 
minaretten) en de oproep van de muezzin niet wordt toegelaten.
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5. Vervolging
Ongeveer alle historici – behalve de mainstream Bulgaarse – zijn het erover eens 
dat massale en gewelddadige islamiseringen op de Balkan slechts incidenteel zijn 
voorgekomen. Moslims op de Balkan waren overwegend geïmmigreerde Turken 
of autochtone inwoners, die zich in specifieke omstandigheden (waarover dade-
lijk meer) spontaan tot de islam bekeerd hadden. Massale en gewelddadige beke-
ringen gebeurden voornamelijk na het onderdrukken van opstanden, wanneer de 
opstandelingen de keuze kregen tussen de islam of het blok. 
Bulgaarse historici beschikken eigenlijk maar over een bron, waarin sprake is van 
massale en gewelddadige islamiseringen – een korte tekst over de islamisering 
van de bevolking van Tsjepino in de Rodopen van de hand van pope Metodi 
Draginov uit de 17e eeuw. De tekst werd gepubliceerd werd in 1870, maar het 
origineel geraakte daarna ‘verloren’.33 Onderzoek van Bulgaarse geleerden in de 
jaren 1960 en 1970 heeft in de tekst zo veel historische en taalkundige incon-
sistenties aan de oppervlakte gebracht dat hij vandaag vrijwel algemeen als een 
mystificatie wordt beschouwd.34 De onbetrouwbaarheid van deze bron betekent 
overigens niet per se dat islamiseringen bij wijze van represaille niet voorkwamen. 
Insubordinatie kwam immers neer op het eenzijdig opzeggen van de zimma, het 
‘contract’, door degenen die onderdanigheid verschuldigd waren. Zij konden 
zich daarna niet meer beroepen op de status van zimmi. 
De Osmaanse defters werpen een verhelderend licht op de massale bekeringen 
van de christelijke bevolking. Een defter is een soort van kadastraal register, 
waarin per district om de vijf jaar werd opgetekend wat het district in natura en 
in specie aan belastingen opbracht. Ook de aantallen islamitische, christelijke en 
joodse huishoudens werden nauwkeurig vermeld, aangezien niet-moslims meer 
belastingen betaalden dan moslims. Bulgaarse osmanisten (die over het algemeen 
een genuanceerder beeld van het Osmaanse bestuur geven dan hun collega’s- 
vaderlandse geschiedkundigen) hebben erop gewezen dat in het geval van massale 
islamiseringen, waarvan men mag aannemen dat ze onder dwang gebeurden, dit 
duidelijk uit de defters zou moeten kunnen afgelezen worden: bij vergelijking van 
de defters voor een bepaald district uit bijvoorbeeld 1660 en 1665 zou dan een 
spectaculaire afname van het aantal christenen en een even spectaculaire toename 
van het aantal moslims moeten blijken. Dat is echter maar zelden het geval. Het 
33 Nederlandse vertaling in Detrez & Boejoekliëva (1980), pp. 35-36.
34 Een overzicht van de discussie in Kiel (2005), pp. 268-283.
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aantal moslims neemt in de meeste gevallen traag toe, wat suggereert dat het ging 
om een langzaam groeiend aantal individuele bekeringen.35 
Een andere vorm van islamisering, die in de historiografie vaak als ‘massaal en 
gewelddadig’ wordt bestempeld, is de devşirme (Turks voor ‘het verzamelen’, 
Grieks pedhomazoma, ‘het verzamelen van kinderen’, Bulgaars krăven danăk, 
‘bloedbelasting’). Dat was het gebruik om van de christelijke gezinnen in Bulga-
rije, Griekenland en Servië een mannelijk kind op te eisen, dat werd weggevoerd 
naar Istanbul, onder dwang bekeerd tot de islam (besneden) en vervolgens opge-
leid tot militair (in de keurtroepen van de sultan, de Janitsaren) of ambtenaar. 
Het gebruik bestond van het einde van de 14e tot een eind in de 17e eeuw. Naar 
schatting werden in die tijd in het kader van de devşirme zo’n 200.000 kinderen 
weggevoerd.36 Er kan geen discussie over bestaan dat dit een onmenselijk gebruik 
was en de hartverscheurende taferelen waartoe het aanleiding gaf komen in veel 
volksliederen aan bod. Ouders verstopten zich met hun kinderen in het bos wan-
neer de betreffende ambtenaren en militairen in aantocht waren, ze lieten hun 
zonen op jonge leeftijd huwen (gehuwde kinderen werden niet gerekruteerd) en 
soms werden kinderen zelfs opzettelijk verminkt. Anderzijds maken de bronnen 
ook melding van protesten van moslimouders wier kinderen niet in aanmerking 
kwamen voor de devşirme, omdat ze op die manier de kans misten om carrière 
te maken in het leger of de ambtenarij. Een zoon, broer of oom hebben met een 
invloedrijke functie in Istanbul was voor de hele familie een goede zaak. Groot- 
vizier Mehmet Sokollu, die in 1557 zijn broer of neef aan het postje van patri-
arch van Peć hielp, was zijn indrukwekkende carrière begonnen als ‘slachtoffer’ 
van de devşirme. Ook de grondlegger van de niet minder beroemde Albanese 
vizierendynastie Köprülü, die regeerde van 1656 tot 1735, was via de devşirme 
gerekruteerd. De devşirme kan met reden worden beschouwd als een vorm van 
massale en gewelddadige islamisering, maar ze veranderde uiteindelijk niets aan 
de religieuze affiliatie van de lokale bevolking, waaruit de betrokkene was wegge-
voerd. 
Ten slotte moet hier als weliswaar niet massale, maar wel gewelddadige vorm van 
islamisering melding worden gemaakt van het fenomeen van de ‘nieuwe mar-
telaren’ (Grieks neomartyri, Bulgaars novomăčenici), die in de orthodoxe wereld 
als heiligen vereerd worden. De orthodoxe Kerk heeft zelfs een aparte feestdag, 
35 Uiteraard dient ook rekening gehouden te worden met andere omstandigheden als ontvolking door oor-
logsgeweld of sürgün, gedwongen volkstransplantaties bij wijze van represaille of om ontvolkte gebieden te 
herbevolken.
36 Sugar (1977), pp. 55-59.
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op de derde zondag na Pinksteren, waarop zij collectief worden herdacht. Die 
‘nieuwe martelaren’ waren meestal christene, die zich in bepaalde omstandig- 
heden – curieus genoeg vaak dronkenschap – tot de islam hadden bekeerd, ver-
volgens spijt hadden gekregen van hun beslissing en weer christen wilden wor-
den. Omdat de islam geloofsafval in principe bestraft met de dood, werden ze 
uiteindelijk terechtgesteld. Mazower vertelt enigszins ontluisterend dat ‘aspi-
rant-martelaren’ door priesters met raad en daad werden bijgestaan en dat de 
kadi’s (islamitische rechters) de betrokkene dikwijls als ontoerekeningsvatbaar 
beschouwden en hem liever niet ter dood veroordeelden, om geen plaatselijke 
heilige te creëren. Terechtstelling gebeurde meestal op aandringen van het mos-
limgepeupel. De meeste overlopers naar de islam keerden overigens niet op hun 
passen terug.37 
De belangrijkste factor die de verspreiding van de islam op de Balkan in de hand 
heeft gewerkt is niet vervolging, maar sociale druk. Kort na de verovering van het 
schiereiland door de Osmanen bekeerden vooral grootgrondbezitters zich tot de 
islam om op die manier in het bezit te blijven van hun gronden. Later gebeurden 
spontane bekeringen vooral in de steden. Voor de meeste ingezetenen van het 
Osmaanse Rijk was het feit dat bepaalde functies in het bestuursapparaat niet 
voor niet-moslims toegankelijk waren vermoedelijk geen groot probleem. Zoals 
elders in de wereld werd de zoon van een boer of een ambachtsman zelf ook 
boer of ambachtsman. Voor wie wel carrière wilde maken, waren er drie moge-
lijkheden: de handel, de Kerk of bekering tot de islam. Er bestond daarnaast 
een nauwe vervlechting van soefi-orden en gilden, zodat toegang tot een gilde 
dikwijls ook bekering tot de islam, zij het weliswaar tot een van zijn ‘officieuze’ 
vormen, het soefisme, noodzakelijk maakte. Lidmaatschap van een soefi-orde of 
-broederschap zorgde voor interessante sociale contacten, ‘kruiwagens’ bij het 
verwerven van een of andere functie, en prestige. De derwisjen van de soefi-broe-
derschappen waren ook buiten de gilden actief als ‘missionarissen’. Met name de 
Bektashi-orde, die nogal wat christelijke componenten in haar leer en rituelen 
had opgenomen, kende veel succes. Maar christenen bekeerden zich ook tot de 
islam om redenen waar iemand in de 21e eeuw niet meteen zou opkomen: uit 
bewaard gebleven preken blijkt dat christenen, die zwaar gezondigd hadden en 
het ergste vreesden op de Dag des Oordeels, zich tot de islam bekeerden om op 
die manier te zijner tijd met een schone lei voor Allah te verschijnen.38 Christe-
nen bleven uiteindelijk tweedehandsburgers, die onderworpen waren aan extra 
belastingen, vernederende maatregelen en allerlei beperkingen, terwijl bekering 
37 Mazower (2005), pp. 110-113.
38 Petkanova-Toteva (1965), p. 152.
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tot de islam allerlei opportuniteiten bood. Van de islam ging meer verleiding dan 
dreiging uit. 
6. Het einde van het millet-systeem
Paradoxaal genoeg bracht de toenemende institutionalisering van het millet-sys-
teem uiteindelijk ook zijn teloorgang met zich mee. De Tanzimat verleende aan 
de millets de seculiere bestuurlijke bevoegdheden van wat we niet-geterritoriali-
seerde federale entiteiten zouden kunnen noemen. Dat gebeurde in het kader van 
een algemene secularisering van de samenleving.39 De onderdanen van de sultan, 
wier juridische status tot dan toe had afgehangen van de religieuze gemeenschap 
waartoe ze behoorden, werden voortaan beschouwd als gelijkberechtigde burgers 
van het Osmaanse Rijk, ongeacht hun religieuze affiliatie. Die vernieuwing bete-
kende een rechtstreekse bedreiging voor de machtspositie van de ulema (islamiti-
sche hogere geestelijkheid). De Rum millet-i maakte weliswaar gretig gebruik van 
de verworven godsdienstvrijheid – getuige de massale bouw vanaf de jaren 1830 
overal op de Balkan van nieuwe kerken, die nu ook prominent in het stads-
beeld aanwezig waren –, maar de orthodoxe hogere geestelijkheid was daarom 
niet minder tegen de secularisering van de samenleving gekant. De staat ging 
zich voortaan immers bezighouden met rechtspraak, onderwijs (‘gemeenschaps-
onderwijs’), ziekenzorg, sociale voorzieningen en zo meer – voordien exclusieve 
bevoegdheden van de millets. 
De Tanzimat kwam in een stroomversnelling na de afkondiging van de Hatt-i 
hümayun in 1856. Niet alleen kregen de millets, zoals al eerder vermeld, door hen-
zelf op te stellen statuten, voortaan waren in de raden (meclis) op alle bestuurs- 
niveaus – de gemeente, de provincie, de staat – moslims en niet-moslims fifty-fifty 
vertegenwoordigd – wat gezien het numerieke overwicht van niet-moslims op 
de Balkan een voor de moslims gunstige regeling was. Niet alleen hadden niet- 
moslims hun politieke vertegenwoordigers, ze kregen ook verantwoordelijke 
functies in het bestuursapparaat en het leger, traden op als rechters in recht-
banken, die voortaan niet meer religieus, maar burgerlijk waren. Nationalisten 
39 Voor de Tanzimat, zie Davison (1963) en Findley (1980). Er bestaat onenigheid over de vraag of de Tanzi-
mat gebeurde op eigen, Osmaans initiatief of onder druk van de westerse mogendheden, en over de vraag 
of de Tanzimat een succes dan wel een fiasco is geweest. Er is zeker veel minder gerealiseerd dan de bedoe-
ling was, maar veel meer dan de vele toenmalige tegenstanders van de Tanzimat wilden doen geloven. De 
Osmaanse samenleving maakte in de loop van de 19e eeuw onmiskenbaar een proces van modernisering 
en verwestersing door, dat de voorbode vormde van de hervormingen van Kemal Atatürk na de Eerste 
Wereldoorlog. 
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beschouwden de poging van de Osmaanse overheid om een soort van Osmaans 
staatsburgerschap of Osmaans civiel nationalisme, dat alle religieuze gemeen-
schappen overspande, in het leven te roepen als een gevaar voor hun eigen 
etnisch-nationale project. Ze verfoeiden de Tanzimat evenzeer als de multi- 
etnische millet. Er waren in de tweede helft van de 19e eeuw echter ook heel wat 
moslim- en niet-moslimintellectuelen, ambtenaren en militairen die de Osmaanse 
hervormingen van harte steunden. Het millet-systeem kreeg de doodsteek toen in 
1872 de Bulgaren met de steun van de sultan een eigen Bulgaarse millet stichtten 
in de vorm van een Bulgaars Exarchaat, een nationale Kerk. De Bulgaren waren 
niet gekant tegen het millet-systeem op zich, maar tegen de Griekse dominantie 
binnen de Rum millet-i. Andere etnieën binnen de Rum millet-i volgden al gauw 
hun voorbeeld. Het oecumenische Patriarchaat van Constantinopel was onder-
tussen een Griekse Kerk geworden. 
Daarmee werd een nieuw tijdperk in de geschiedenis van de relaties tussen chris-
tendom en islam op de Balkan ingeluid – een tijdperk waarin de rollen werden 
omgekeerd en de nieuwe onafhankelijke staten op hun beurt moslimminderhe-
den niet in naam van een religieuze, maar van een nationale ideologie op een 
vergelijkbare manier gingen discrimineren. Moskeeën en islamitische begraaf-
plaatsen vielen ten offer aan ‘stadvernieuwing’, leden van religieuze en etnische 
minderheden – meestal overlapten beide categorieën elkaar – werden behandeld 
als tweederangsburgers, die geen rechten maar gunsten genoten; hun scholen 
en culturele instellingen werden gesloten. De nieuwe onafhankelijke staten op 
de Balkan, die zich expliciet als orthodox christelijk profileerden – de Griekse 
Grondwet is afgekondigd ‘in naam van de Heilige Drievuldigheid’!, behandelden 
niet-orthodoxe christenen (moslims en joden) niet beter dan niet-moslims in het 
Osmaanse Rijk behandeld werden. 
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1. Geschiedenis van Cappadocië
Cappadocië is een historische landstreek in de Turkse regio Centraal-Anatolië 
(İç Anadolu Bölgesi), waarvan de geschiedenis teruggaat tot het tweede millen-
nium voor Christus. Cappadocië was van oudsher een multiculturele en multi- 
linguïstische streek.1 Uit de zogenaamde Cappadocische tabletten, in spijker-
schrift gestelde handelsbrieven van de Assyrische kârum (handelsnederzet-
ting) Kaneš (nabij het moderne Kültepe, ongeveer 20 km ten noordoosten van 
Kayseri), kan de ethnische samenstelling van Cappadocië in de 19e eeuw voor 
Christus gereconstrueerd worden op basis van de verschillende namen: Assy-
rische (Semitisch), Hittitische en Loewische (Indo-Europees), Hoerritische 
(Caucasisch) en Hattische (autochtoon). In Assyrische teksten wordt Cappado-
cië mât hatti genoemd, land van de Hattiërs, met als hoofdstad Hattuš (bij het 
moderne Boğazköy, ongeveer 145 km ten oosten van Ankara). Dat deze multi-
culturele symbiose aanleiding gaf tot culturele kruisbe stuiving blijkt onder meer 
uit de overname van het spijkerschrift door de Hittie ten, Luwiërs, Hurrieten en 
Hattiërs.
Overigens suggereert de term ‘symbiose’ ten onrechte dat het altijd peis en vree 
was in Cappadocië. Niets is minder waar. De Hittieten waren een oorlogs zuchtig 
volk dat binnen de kortste keren vrijwel heel Anatolië domineerde vanuit hun 
hoofdstad Hattuša.2 Het Hittitische rijk duurde van 1700 tot 1180, de traditio- 
nele datum van de val van Troje (Ilios), in Hittitische teksten Taruisa (Wilusa) 
genoemd.3 Ongeveer tezelfdertijd wordt de macht in Anatolië overgenomen door 
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Frygische rijk duurde van 1180 tot 700, toen de Cimmeriërs Anatolië binnen-
vielen, de Frygische hoofdstad Gor dium verwoestten (696/695),4 de Lydische 
hoofdstad Sardis veroverden (644), om vervolgens spoorloos te verdwijnen.
In de 6e eeuw wordt Cappadocië het strijdtoneel van twee grootmachten: het 
Lydische rijk onder leiding van de legendarische koning Croesus (560-546) en 
het Perzische rijk onder leiding van de al even legendarische koning Cyrus II 
(559-530).5 Cappadocië was inmiddels ingelijfd in het Medische rijk van 
Astyages (585-550), de schoonbroer van Croesus. De grens tussen het Medische 
en Lydische rijk was de rivier de Halys. Ondanks, of dankzij, de beruchte uit-
spraak van het orakel van Delphi steekt Croesus de Halys over en verovert Pteria, 
volgens Herodotus het machtigste land (chorè, χώρη) in Cappadocië (Historiae 
1.95).6 De twee legers treffen elkaar in Pteria, maar de slag eindigt onbeslist. Het 
orakel blijkt vervolgens toch in het nadeel van Croesus te werken, want Cyrus 
verovert Sardis in 546 en maakt zo een einde aan de Lydische heerschappij.
Herodotus leert ons dat de naam Cappadocië uit het Perzisch afkomstig is 
(Historiae 7.72). Cappadocië wordt inderdaad voor het eerst met name vermeld 
in de beroemde drietalige Behistun-inscriptie van Darius I (522-486): Katpatuka 
in de Oudperzische versie, Katpatukka in de Babylonische, Katpatukaš in de Ela-
mitische. Herodotus vertelt ons echter ook dat de Cappadociërs door de Grieken 
‘Syriërs’ genoemd werden (Historiae 1.72, 5.49). De geograaf Strabo, afkomstig 
uit Amaseia in Pontus, dat in die tijd tot Cappadocië behoorde, ver klaart waarom 
(Geographia 12.3.9):
[Herodotus] noemt de Cappadociërs ‘Syriërs’; immers ook nu nog worden zij 
‘Witte Syriërs’ genoemd, terwijl degenen die aan de andere kant van de Taurus 
wonen ‘Syriërs’ genoemd worden. Die bijnaam is er gekomen omdat [de andere 
Syriërs], in vergelijking met hen die aan deze kant van de Taurus wonen, een 
donkere huidskleur hebben en de anderen niet.7
4 Volgens Strabo pleegde de Frygische koning Midas bij die gelegenheid zelfmoord door stierenbloed te 
drinken (Geographia 1.3.21).
5 Herodotus beschrijft deze episode in groot detail in het eerste boek van zijn Historiae.
6 Wellicht het territorium van de voormalige Hittitische hoofdstad Hattuša, al situeert Herodotus Pteria in 
de buurt van de stad Sinope aan de Zwarte Zee (Historiae 1.76).
7 Strabo, Geographia 12.3.9: Σύρους λέγοντα τοὺς Καππάδοκας· καὶ γὰρ ἔτι καὶ νῦν Λευκόσυροι καλοῦνται, 
Σύρων καὶ τῶν ἔξω τοῦ Ταύρου λεγομένων· κατὰ δὲ τὴν πρὸς τοὺς ἐντὸς τοῦ Ταύρου σύγκρισιν, ἐκείνων 
ἐπικεκαυμένων τὴν χρόαν, τούτων δὲ μή, τοι αύτην τὴν ἐπωνυ μίαν γενέσθαι συνέβη.
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Hieruit kan afgeleid worden dat de Cappadociërs rechtstreeks van de Hittieten 
afstammen. Reeds onder Hattusili I (1650-1620) vielen de Hittieten Syrië bin-
nen, dat onder Suppiluliuma I (1350-1322) volledig ingelijfd werd. In de Torah 
worden de חתים hittîm vermeld onder de pre-exilische volkeren van het land 
Canaän.8 In Babylonische teksten kan mât hatti zowel naar Syrië als naar Cappa-
docië verwijzen.
2. De Hellenisering van Cappadocië
Onder Darius I werd Katpatuka/Cappadocië de derde satrapie in de admini-
stratieve indeling van het Perzisch rijk. Van de Cappadocische satrapen zijn er 
slechts drie met name gekend. De laatste is ook de bekendste: Ariarathes, die in 
350 satraap werd en weigerde zich te onderwerpen aan Alexander de Grote, toen 
die Anatolië veroverd had. Ariarathes werd in 332 uitgeroepen tot koning van 
Cappadocië en werd de stamvader van de dynastie der Ariarathiden. On danks 
hun Perzische afkomst (aria- betekent ‘Arisch’, i.e. ‘Perzisch’) waren de Ariarathi-
den rasechte filhellenen, zoals onder meer blijkt uit de bijnamen van Ariarathes 
V (163-130): Eusebès Philopator (Εὐσεβὴς Φιλοπάτωρ), van wie Mommsen het 
volgende zegt: ‘Durch ihn drang [die hellenistische Bildung] ein in das bis dahin 
fast barbarische Kappadokien und freilich auch ihre Auswüchse.’ [cursief toege-
voegd]9
Tijdens het bewind van de Ariarathiden moet de Griekse taal zich langzaam maar 
zeker in Cappadocië verspreid hebben. Het helleniseringsproces werd ver sterkt 
door de Romeinse annexatie in 17 na Christus door Tiberius (14-37), die de 
hoofdstad Mazaca (een Perzische naam) omdoopte tot Caesarea (Καισά ρεια). 
Strabo, die de annexatie zelf meegemaakt heeft, schrijft hierover (Geo graphia 
12.4.6): ‘Onder hun bewind [van de Romeinen] hadden de meeste [au tochtone 
volkeren van Anatolië] zowel hun taal als hun namen al verloren’.10
Enkele eeuwen later merkt de Latijnse kerkvader Hiëronymus zelfs op: sermo 
graecus, quo omnis oriens loquitur, ‘de Griekse taal die het hele Oosten spreekt’ 
(Patrologia Latina 26.382). Een typisch product van de hellenisering was Hyper-
ochides, een Anatolische Jood, van wie Clearchus van Soli, een leerling van 
8 De Hittieten worden בנות חת běnôth hēth genoemd, ‘zonen van Heth’ (Ge ne sis 23.3), waardoor ze klein-
kinderen zijn van Canaän (ib., 10.15) en achterkleinkinderen van Ham (ib., 10.6). Volgens de Bijbelse 
stamboom zou het Hittitisch een Hamitische en meer bepaald een Canaänitische taal zijn!
9 Mommsen (1854-1856), Bd. II, p. 52.
10 Strabo, Geo graphia 12.4.6: ἐφ’ ὧν ἤδη καὶ τὰς διαλέκτους καὶ τὰ ὀνόματα ἀποβεβλή κασιν οἱ πλεῖστοι
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Aristoteles, het volgende zegt (fr. 6):11 ‘Hij was een Griek, niet alleen in zijn taal, 
maar ook in zijn ziel.’12
Het Grieks mag dan tijdens de eerste eeuwen van het Romeinse keizerrijk lingua 
franca en cultuurtaal geweest zijn, toch zijn er voldoende aanwijzingen voor het 
voortleven van de oorspronkelijke Cappadocische taal. Een eerste in dicatie vin-
den we in het Pinksterverhaal van de apostelen die plots de gave van ‘spreken in 
tongen’ bleken te hebben (Ac. 2.1-13). Onder degenen die elk ‘in hun eigen taal’ 
(τῇ ἰδίᾳ διαλέκτῳ; tèi idiai dialektoi) hoorden wat er gezegd werd, bevonden 
zich naast Parthen, Meden en Elamiten ook Cappadociërs (Ac. 2.9). Xenophon 
van Ephese, een (beperkt) romanschrijver uit de tweede (?) eeuw na Christus, 
vermeldt een zekere Hippothoüs, die Cappadocisch spreekt: ἐμπείρως εἶχε τῆς 
Καππαδοκῶν φωνῆς (Ephesiaca 3. 1.2; empeiros eiche tès Kappadokon phonès). 
In de zogenaamde ‘Sibyllijnse Orakels’, een verzameling in hexameters gestelde 
spreuken uit de 2e eeuw voor tot de 4e eeuw na Christus, worden de Cappado- 
ciërs evenals de Arabieren βαρ βαρόφωνοι, barbarophonoi, ‘vreemdtalig’ genoemd 
(Oracula Sibyllina 3.516). Strabo, ten slotte, noemt de Cappadociërs en de 
Pontiërs ὁμόγλωττοι, homoglottoi, ‘gelijktalig’ (Geographia 12.1.1).
3. Cappadocisch: de oorspronkelijke taal
De vraag is natuurlijk wat voor taal het Cappadocisch dan eigenlijk wel was?13 
Het is niet erg waarschijnlijk dat de Cappadociërs Perzisch spraken in hun vrije 
tijd. Zoals opgemerkt, waren de Ariarathiden fil hellenen en de enige Iraanse ele-
menten in Cappadocië zijn terug te vinden in hun namen (Ariarathes, Ariaram-
nes, Ariobarzanes) en in de oorspronkelijke naam van Caesarea (Mazaca). Voor 
de hellenisering van Cappadocië was het Aramees de lingua franca in het Per- 
zische rijk, zowel in het Nabije als in het Midden-Oosten. Ook het Frygisch 
komt niet in aanmerking, aangezien er aanwijzingen zijn dat die taal nog tot in 
de 5e eeuw na Christus gesproken werd. De Gothische bisschop Selinas, wiens 
moeder een Frygische was, sprak volgens Socrates Scholasticus beide talen in de 
kerk (Patrologia Graeca 67.648).
11 De eerste brief van Petrus, gericht aan de Cappadocische diaspora (διασπορᾶς Καππαδοκίας, 1 Pt. 1.1), 
is geschreven in het Grieks, net zoals de rest van het Nieuwe Testament overigens. 
12 Clearchus, fragment 6: Ἑλληνικὸς ἦν, οὐ τῇ διαλέκτῳ μόνον, ἀλλὰ καὶ τῇ ψυχῇ.
13 Janse (2002), pp. 352-355.
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De meest voor de hand liggende kandidaat is de taal die voor de Perzische en 
Frygische heerschappij in Cappadocië gesproken werd: het Luwisch, een aan het 
Hittitisch verwante Anatolische taal die als lingua franca in het Hittitische rijk en 
de latere Neo-Hittitische koninkrijken gebruikt werd. Dé gemiste kans om deze 
hypothese te bevestigen dan wel te weerleggen, is de volgende opmerking van 
Gregorius van Nyssa (330-395), een andere Cappadocische kerkvader (Contra 
Eunomiun 2.1.496.4):
Wij noemen de hemel οὐρανός, de Hebreër שמים šamájim, de Romein caelum, 
en weer anders de Syriër, de Meed, de Cappa dociër, de Moor, de Scyth, de Thra-
ciër, de Egyptenaar.14
Uit dit citaat kunnen we weliswaar afleiden dat het Cappadocisch in elk geval 
een andere taal is dan het Syrisch (Semitisch) of het Medisch (Iraans), maar bij 
gebrek aan het Cappadocische woord voor ‘hemel’ blijven we helaas in het on-
gewisse over de aard en verwantschap van deze taal. Wat we wel weten is dat 
het Cappadocisch een duidelijke invloed gehad heeft op de grammatica en met 
name de uitspraak van het Grieks dat in Cappadocië gesproken werd. De (on)-
welsprekendheid van de Cappadociërs was blijkbaar spreekwoordelijk blijkens 
het volgende epigram toegeschreven aan Lucianus (Anthologia Palatina 11.436):
Het was makkelijker om witte raven en gevleugelde schildpadden
te vinden dan een fatsoenlijke Cappadocische redenaar.15
Flavius Philostratus beschrijft op plastische wijze de uitspraak van een van die 
Cappadocische redenaars, Pausanias van Caesarea, een student van Herodes 
Atticus die in de 2e eeuw na Christus leefde en werkte (Vitae Sophistarum 2.13):
Hij declameerde met het vette accent en op de manier die zo typisch is voor 
Cappadociërs, door de medeklinkers op elkaar te laten botsen, de lange klinkers 
te verkorten en de korte te ver lengen.16
14 Gregorius van Nyssa, Contra Eunomiun 2.1.496.4: ἡμεῖς οὐρανὸν τοῦτο λέγομεν, σαμάϊμ ὁ Ἑβραῖος, ὁ 
Ῥω μαῖος καίλουμ, καὶ ἄλλως ὁ Σύρος, ὁ Μῆδος, ὁ Καππαδόκης, ὁ Μαυρούσιος, ὁ Σκύθης, ὁ Θρᾷξ, ὁ 
Aἰγύπτιος
15 Lucianus, Anthologia Palatina 11.436: θᾶττον ἔην λευκοὺς κόρακας πτηνάς τε χελώνας / εὑρεῖν ἢ 
δόκιμον ῥήτορα Καππαδόκην.
16 Philostratus, Vitae Sophistarum 2.13: ἀπήγγειλε παχείᾳ τῇ γλώττῃ καὶ ὡς Καππαδόκαις ξύνηθες, 
ξυγκρούων μὲν τὰ ξύμφωνα τῶν στοιχείων, συστέλλων δὲ τὰ μηκυνόμενα καὶ μηκύνων τὰ βραχέα.
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Gregorius van Nazianze (329-389), de derde Cappadocische kerkvader, alludeert 
eveneens op zijn afkomst in een toespraak tot de bekakte clerus van Constantino-
pel (Contra Arianos et de seipso 36.224.41): ‘Ga je me nu geen gebrek aan opvoe-
ding verwijten of dat ik je ruw en boers in de oren klink?’17 Een andere Cappa-
dociër van wie we informatie over de uitspraak hebben is Apollonius van Tyana, 
weliswaar geen kerkvader maar dan toch een heilige, die in dezelfde eeuw als 
Jezus leefde en werkte (Philostratus, Vita Apollonii 1.7): ‘Zijn accent was Attisch 
en hij was qua uitspraak niet bedorven door zijn afkomst.’18
We weten niet wanneer de verschillende inheemse talen van Anatolië precies uit-
gestorven zijn. Dankzij Socrates Scholasticus weten we in elk geval dat het Fry-
gisch en het Gotisch nog gesproken werden in de 5e eeuw na Christus. Volgens 
Hiëronymus werd ook het Galatisch, een Keltische taal, in de 5e eeuw nog in 
Anatolië gesproken (Patrologia Latina 26.382).19 Aramees, Arabisch, Armeens en 
Koerdisch worden zelfs nu nog in het huidige Turkije gesproken en zijn daar dus 
nooit uitgestorven. De vraag of het Hittitisch (Loewisch) al die eeuwen overleefd 
heeft, moeten we bij gebrek aan directe en/of indirecte bewij zen helaas onbeant-
woord laten.
Over de status van het Grieks in Anatolië bestaat geen enkele twijfel, zoals blijkt 
uit de volgende opmerking van de panhellenist Albert Thumb: ‘Von allen nicht-
griechischen Ländern ist am gründlichsten Kleinasien hellenisiert worden. Die 
ungeheuere Masse griechis cher Inschriften, die auf dem ganzen Gebiet sich fin-
den (...) zeigt, dass Kleinasien mindestens in der römischen Kaiserzeit ein ganz 
griechisches Land mit griechischer Cultur gewesen ist.’20
Deze situatie verandert uiteraard niet als in 395 het Romeinse rijk uiteenvalt in 
een West- en Oost-Romeins (Byzantijns) rijk, waar de Grieken weliswaar zichzelf 
Ῥωμαῖοι, ‘Romeinen’ en hun taal ῥωμαίϊκα, ‘Romeins’ blijven noemen, maar 
de Griekse cultuur bloeit als nooit tevoren met Constantinopel als politieke en 
culturele hoofdstad.
17 Gregorius van Nazianze, Contra Arianos et de seipso 36.224.41: ἀπαιδευσίαν δὲ οὐκ ἐγκαλέσεις ἢ ὅτι 
τραχύ σοι δοκῶ καὶ ἄγροικος φθέγγεσθαι;
18 Philostratus, Vita Apollonii 1, 7: ἡ γλῶττα Ἀττικῶς εἶχεν οὐδ’ ἀπήχθη τὴν φωνὴν ὑπὸ τοῦ ἔθνους.
19 De brief van Paulus aan de Galaten is in het Grieks geschreven.
20 Thumb (1901), pp. 202-203.
Islam & christendom.indd   294 26/04/18   09:50
295c h r i s t e n d o m  e n  i s l a m  i n  o t t o m a a n s  c a p pa d o c i ë
4. De verturksing van Cappadocië
In de elfde eeuw dienen zich de eerste tekenen van nakend onheil aan.21 In 1071 
wordt het Byzantijnse leger van keizer Romanus IV Diogenes verslagen door 
de Seltsjoeken onder sultan Alp Arslan, die zich vestigt in Lycaonië, het gebied 
rond het huidige Konya, ten zuidwesten van Cappadocië.22 In de 12e eeuw wordt 
Cappadocië volledig ingelijfd in het Seltsjoekse rijk, dat in de daarop volgende 
eeuw vrijwel geheel Anatolië omvat met uitzondering van de west- en noordkust. 
Op dat moment is Cappadocië zo goed als totaal afgesneden van de rest van de 
Griekssprekende wereld en start een gestaag proces van taalcontact, tweetaligheid, 
taalvermenging en taalsterfte, waarbij ditmaal het Grieks het slachtoffer wordt. 
De situatie verandert niet wezenlijk als de Ottomanen in de 14e en 15e eeuw 
Anatolië op hun beurt veroveren en in 1453 Constantinopel innemen, wat 
meteen ook het einde van het duizendjarige Byzantijnse rijk betekent. Reeds voor 
de val van Constantinopel had het Grieks plaats gemaakt voor het Turks in een 
groot deel van Turkije. Een opvallende getuigenis vormt het volgende document 
uit het jaar 1437:23
Notandum est quod in multis partibus Turcie reperiuntur clerici, episcopi et 
arciepiscopi qui portant vestimenta infidelium et locuntur linguam ipsorum et nihil 
aliud sciunt in Greco proferre nisi missam cantare et evangelium et epistolas; alias 
autem orationes dicunt in lingua Turcorum.
Opgemerkt moet worden dat er in grote delen van Turkije priesters, bisschop-
pen en aartsbisschoppen zijn die de kleren van de ongelovigen dragen en hun 
taal spreken en niets anders in het Grieks kunnen uitbrengen dan het zingen 
van de mis en de evangeliën en de epistels; andere toespraken houden ze in de 
taal van de Turken.
In Cappadocië, waar het oude Cappadocisch plaats heeft moeten ruimen voor 
het Grieks, moet het Grieks nu langzaam maar zeker plaats ruimen voor het 
Turks. Aangezien dit proces blijkens het zojuist geciteerde document al zeer vroeg 
begonnen is, is het niet verwonderlijk dat het Grieks in Cappadocië in het begin 
van de 20e eeuw op sterven na dood was. Richard Dawkins, een professor uit 
21 Janse (2002), pp. 357-359.
22 Konya is de verturkste vorm van het Griekse Ἰκόνιον (Iconium) dat de vergriekste vorm is van het Hitti-
tische Ikkuwaniya/Ikuna.
23 Dawkins (1916), p. 1. De situatie is vergelijkbaar met het gebruik van het Latijn en de volkstalen in de 
kerk in het Westen.
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Oxford die als eerste en meteen ook als laatste veldwerk verricht heeft in Cap-
padocië, heeft de neerslag van zijn onderzoek in situ gepubliceerd in het magis-
trale Modern Greek in Asia Minor, nog altijd het basiswerk op het gebied van 
de Griekse dialecten van Centraal-Anatolië. Het boek bevat naast een gramma-
tica van de Griekse dialecten van Cappadocië, Lycaonië en Fárasa (een Pontische 
kolonie in het zuidoosten van Cappadocië) een verzameling volks verhalen en een 
gedetailleerde sociolinguïstische beschrijving van de taalkundi ge en socio-religi-
euze verhoudingen in de dorpen die Dawkins bezocht heeft.
In Cappadocië was het Grieks ten tijde van Dawkins’ veldwerk een uitstervende 
taal. De meerderheid van de orthodoxe Grieken sprak alleen nog maar Turks en 
de taal van de Griekssprekende minderheid was zo verturkst dat er in de meest 
extreme gevallen nauwelijks nog sprake is van een Grieks dialect, maar eerder van 
een nieuwe Grieks-Turkse mengtaal, die in typologisch opzicht evenveel Turkse 
als Griekse elementen in zich heeft.24 Men moet daarbij wel bedenken dat het 
Griekse element noch Oud- noch Nieuwgrieks is, maar Byzantijns Grieks, en dus 
in vergelijking met de meeste Nieuwgriekse dialecten zeer archaïsch. Het Turkse 
element is dan weer geen Osmaans Turks (Osman lı), maar Centraal-Anatolisch 
Turks, waarin Seltsjoekse en Oudosmaanse invloeden te bespeuren zijn. 
Zoals opgemerkt was het Cappadocisch een uitstervende taal ten tijde van 
Dawkins’ veldwerk omstreeks 1910. In vele dorpen en met name in de steden 
had het Cappadocisch plaats geruimd voor het Turks, onder meer in Caesarea 
(Kayseri). Waar het Cappadocisch nog wel gesproken werd, was dat vaak in 
beperkte omstandigheden, zoals blijkt uit Dawkins’ beschrijving van Ferték in 
het Zuidwesten van Cappadocië:
The men among themselves generally speak Turkish, although they as a rule 
know common Greek. They also understand the local dialect, although they do 
not talk it very freely. The use of the dialect is thus almost confined to the women 
and children, and as Turkish women often come to the Greek houses to help 
in house-work, the women also are apt to acquire the habit of talking Turkish 
amongst themselves as well as to their husbands, which materially helps the 
24 Sommige Nieuwgriekse dialecten als het Cappadocisch, Pontisch, Cypriotisch, Tsako nisch (Peloponne-
sus) en Griko (Calabrië) wijken zozeer af van de Nieuwgriekse stan daardtaal, dat ze op puur typologische 
gronden eerder als Griekse talen dan als Griekse dialecten geclassificeerd zouden moeten worden. Het 
onderscheid tussen talen en dialecten wordt echter zelden op puur linguïstische, doch veeleer op basis van 
politieke, ideologische of religieuze gronden gemaakt (e.g. Servisch-Kroatisch-Bosnisch-Monte negrijns, 
Hindi-Urdu).
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decline of the dialect. Fertek in fact will, I believe, become entirely Turkophone, 
unless its schools save a small remnant to talk the common Greek.25
In Ulağaç, samen met Semendere de meest verturkste Cappadocische gemeen-
schap, was de situatie volgens Dawkins nog dramatischer: ‘At Ulaghatsh I even 
heard women talk Turkish to their children, a sure sign of the approaching 
extinction of the Greek dialect.’26 De Turkse invloed was zo groot, dat Dawkins 
opmerkt: ‘The Turkish has replaced the Greek spirit; the body has remained 
Greek, but the soul has become Turkish’27 – een uitspraak die herinnert aan 
Clearchus’ omschrijving van Hyperochides.
5. Multiculturele symbiose in Cappadocië
Tot nu toe is sprake geweest van multilinguïstische symbiose tussen Grieken en 
Turken, maar uiteraard is dit slechts een symptoom van multiculturele symbiose. 
Op dit punt wordt het verhaal van de Cappadociërs veel meer dan alleen maar de 
geschiedenis van hun taal. Grieken en Turken staan bekend als elkaars aartsvijan-
den. Deze vijandschap wordt historisch herleid tot de val van Constantinopel in 
1453 en de daarop volgende Turkse overheersing van Griekenland.28 De bevrij-
ding van Griekenland valt samen met de desintegratie van het Ottomaanse rijk 
en bestrijkt een periode van meer dan een eeuw.29 Nadat Griekenland in 1832 
onafhankelijk verklaard wordt door de conventie van London, duurt het nog tot 
het einde van de Balkan-oorlogen (1912-1913) voor het land min of meer zijn 
huidige grenzen krijgt (op West-Thracië en de Dodecanesus na). De bevrijding 
van Griekenland roept echter bij velen het verlangen op naar de hereniging van 
het ‘Griekenland van de twee continenten en de vijf zeeën’ met Constantino-
pel (Istanbul) als hoofdstad – beter bekend als de ‘Grote Idee’ (Μεγάλη Ιδέα). 
In 1919 landen Griekse troepen in Smyrna (Izmir), annexeren het omliggende 
gebied en rukken in 1921 op tot Ankara, waar ze echter teruggedreven worden 
door Turkse nationalisten onder leiding van Mustafa Kemal, beter bekend als 
Atatürk. De Grieks-Turkse oorlog eindigt in september 1922 met wat de Grieken 
de ‘Kleinaziatische Katastrofe’ (Μικρασιατική Καταστροφή) noemen.30 Smyrna 
25 Dawkins (1916), pp. 14-15.
26 Dawkins (1916), p. 18.
27 Dawkins (1916), p. 198.
28 Clogg (2002), pp. 7-46.
29 Clogg (2002), pp. 47-99.
30 Clogg (2002), pp. 100-144.
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wordt in brand gestoken en 30 000 Griekse en Armeense orthodoxe christenen 
worden omgebracht.
Met de Kleinaziatische Katastrofe eindigt ook de Grote Idee. Sterker nog, in het 
verdrag van Lausanne (1923) wordt bepaald dat er een volkerenruil moet plaats-
vinden tussen het koninkrijk Griekenland en de nieuwe Turkse Republiek van 
Kemal Atatürk. 1 100 000 orthodoxe christenen worden gedwongen hun eeu-
wenoude woonplaatsen in Turkije te verlaten en te emigreren naar Grie kenland, 
dat het nieuwe vaderland moet worden, terwijl 380 000 moslims in omgekeerde 
richting verhuizen. De ‘Uitwisseling’ (Ανταλλαγή) is gebaseerd op godsdienst, 
niet op taal of ethnische afkomst (wat dat laatste ook moge in houden, gezien de 
multi-ethnische afkomst van de meeste, zo niet alle Anatoliërs). 
Het gevolg is dat Turkstalige christenen gedwongen moeten emigreren naar Grie-
kenland en vaak geplaatst worden in gebieden die nog maar net van de Turken 
bevrijd zijn, zoals Epirus, Thessalië en Macedonië. Van de circa 40 000 Cap-
padociërs die hun geboorteland moesten verlaten, waren er volgens een census 
in 1924 22 500 eentalig Turkssprekend en 17 500 tweetalig Cappa docisch- en 
Turkssprekend. Omgekeerd waren vele moslims Griekstalig, niet alleen ethnische 
Grieken, met name uit Kreta, maar ook ethnische Turken. De christenen van 
Istanbul, Imbros en Tenedos worden niet betrokken in de uit wisseling, net zo 
min als de Thracische moslims.
De Grieks-Turkse oorlog heeft de erfvijandschap tussen beide volkeren als het 
ware geïnstitutionaliseerd, ondanks pogingen tot toenadering tussen de Turkse 
president Kemal Atatürk en de Griekse premier Eleftherios Venizelos, die Atatürk 
in 1930 zelfs voordroeg als kandidaat voor de Nobelprijs voor de vrede. Maar hoe 
waren de verhoudingen in een multiculturele samenleving zoals die in vele Cap-
padocische gemeenschappen te vinden was?
In een schitterende bundel getiteld ‘De Exodus’ (Η Έξοδος, 1982), uitgegeven 
door het Centrum voor Kleinaziatische Studies in Athene, zijn getuigenissen 
verzameld van Griekse vluchtelingen uit Turkije. Uit deze ooggetuigenverslagen 
blijkt keer op keer dat Grieken en Turken in Cappadocië in goede verstandhou-
ding met elkaar leefden, zoals blijkt uit het volgende citaat:
We hadden het goed voor de oorlogen. Ook met de Turken leefden we op 
goede voet. We gingen naar hun huizen, ze nodigden ons uit op hun bruilof-
ten, en dan stuurden we hun als geschenk hele bakplaten met kourabiédes en 
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baklavádes.31 Aan de bruiden gaven we džembéria.32 Hetzelfde deden zij ook 
voor ons. Ze kwamen naar onze feesten, onze bruiloften, ze aten en feestten met 
ons alsof het de onzen waren.33
In een andere getuigenis lezen we het volgende:
Op 28 augustus 1924 gingen we op weg. We laadden onze spullen op, we zaten 
op veertig karren. Onze Turken vergezelden ons. Onze buren boden ons gekookt 
eten en fruit aan. Hodja Hadji Ömer bad daar tot God en wenste ons een goede 
reis en een behouden aankomst in Yunanistan.34 Later kwamen de tranen, de 
kussen, de omhelzingen. Je had moeten zien hoe hard onze Turken huilden.35
De symbiose tussen Grieken en Turken in Anatolië voor de Grieks-Turkse oor-
log wordt op weergaloze wijze verhaald in Birds without Wings van Louis de 
Bernières, waar soortgelijke taferelen tot de orde van de dag behoren. Ook in 
Dawkins’ teksten vinden we hier en daar sporen van de symbiose en in sommige 
gevallen zelfs van het syncretisme tussen Griekse christenen en Turkse moslims. 
In het volgende fragment uit een tekst verteld door een jonge moslim uit Fárasa 
in het zuidoosten van Cappadocië vraagt een godsvruchtig man aan God om de 
vrouw die hij uit hout gesneden heeft tot leven te wekken, een verre herinnering 
aan Pygmalion:36 ípen di ki tu θeú to kaó o nomát: Alláx Panajía mu, adé to korídzi 
ðós ta am pšiší, dže ðódžen da o θeós am pšiší, ‘de goede man van God zei: ‘Allah 
Alheilige Maagd, dit meisje hier, geef haar een ziel,’ en God gaf haar een ziel’. De 
‘goede man van God’, ongetwijfeld een moslim net als de verteller van het ver-
haal, spreekt in een adem de namen van Allah en de Alheilige (Παναγία) Maagd 
Maria uit!
31 Kurabiédes (Turks kurabiye) zijn boterkoekjes met poedersuiker, baklavádes (Turks baklava) koekjes van 
bladerdeeg met noten en honing.
32 Džembéria (Turks çember) zijn een soort hoofddoekjes.
33 Η Έξοδος (1982), p. 107: Καλά περνούσαμε πριν από τους πολέμους. Και με τους Τούρκους καλά 
ήμασταν. Πηγαίναμε στα σπίτια τους, μας καλούσαν στις χαρές τους, και τότε τους στέλναμε δώρα 
ολόκληρα ταψιά κουραμπιέδες και μπακλαβάδες. Στις νύφες χαρίζαμε τζεμπέρια. Τα ίδια μας έκα-
ναν κι αυτοί. Ήρχονταν στις γιορτές μας, στις χαρές μας, έτρωγαν και γλεντούσαν μαζί μας σαν να 
ήσαν δικοί μας.
34 De spreker gebruikt de Turkse benaming Yunanistan, letterlijk ‘land van de Ioniërs’.
35 Η Έξοδος (1982), p. 64: Στις 28 Αυγούστου 1924 βγήκαμε στο δρόμο. Φορτώσαμε τα πράγματά μας, 
καθίσαμε σε σαράντα κάρα. Οι Τούρκοι μας συν όδεψαν. Μας πρόσφεραν οι γείτονές μας μαγειρεμένα 
φαγητά και φρούτα. Ο χότζας Xατζή Öμέρ έκανε εκεί δέηση στο Θεό και μας ευχήθηκε να έχουμε 
καλό ταξίδι και να φτάσουμε καλά στο Γιουνανιστάν. Ύστερα άρχισαν τα κλάματα, τα φιλιά, οι 
αγκαλιές. Να δείς πως έκλαιγαν οι Τούρκοι μας.
36 Dawkins (1916), p. 466. Pygmalion zelf is vereeuwigd in Ovidius’ Metamorphoses (10.243-297).
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6. De Cappadocische Diaspora
Volgens de census van 1924 hebben circa 40 000 Cappadociërs hun oude vader-
land verlaten om zich te vestigen in het nieuwe vaderland. De uitdrukking ‘het 
vaderland’ (η πατρίδα) was vanaf dat moment synoniem met Griekenland (het 
Griekenland van één continent, wel te verstaan), dat aan de vluchtelingen uit 
Turkije werd voorgesteld als het beloofde land. De realiteit bleek helaas anders, 
zoals men kan lezen in talloze getuigenissen in ‘De Exodus’, waarvan de volgende 
illustratief is: ‘We dachten dat we naar het paradijs gingen en we kwamen terecht 
in de hel’.37 En in vrijwel dezelfde bewoordingen: ‘Wij hebben het paradijs verla-
ten en gingen naar de hel’.38
Na een helse tocht door inmiddels vijandig gebied en geteisterd door allerlei 
besmettelijke ziektes werden de Cappadociërs, na eerst maanden in quarantaine 
gezeten te hebben in Piraeus, verspreid over Griekenland, waar ze door de plaat-
selijke bevolking ontvangen werden als waren ze Turken – dezelfde Turken die 
op sommige plaatsen nauwelijks tien jaar eerder verdreven waren en die na de 
Grieks-Turkse oorlog, ondanks de verzoeningspogingen van Venize los, tot erfvij-
anden van de Grieken verklaard waren. Niet alleen de Cappado ciërs, maar alle 
Anatolische Grieken werden zo behandeld, omdat ze ‘anders’ waren – anders van 
uiterlijk, anders van klederdracht, anders van zeden en gewoonten, anders van 
taal. Dat laatste gold a fortiori voor de Cappadociërs, van wie een kleine meerder-
heid (22 500) Turks sprak en een grote minderheid (17 500) Cappadocisch, dat 
in vele gevallen bijna net zo Turks klonk als het Turks zelf.
Het moeizame proces van acculturatie in combinatie met discriminatie en repres-
sie versnelde het proces van taalsterfte dat reeds voor de val van Constantinopel 
begonnen was en volgens Dawkins reeds voor de Grieks-Turkse oorlog in de laat-
ste fase was beland. Het Cappadocisch werd minder en minder gesproken en met 
name niet overgedragen op de jongere generaties, voor wie het Grieks de moe-
dertaal en uiteindelijk de enige taal werd. De laatste resten Cappadocisch wer-
den opgetekend in de periode 1940-1960, waarbij vrijwel alle auteurs (Griekse 
ethnologen en dialectologen, vaak native speakers zonder taalkundige opleiding), 
in emotionele bewoordingen, waarschuwen voor de imminente sterfte van de 
verschillende Cappadocische dialecten.
37 Η Έξοδος (1982), p. 65: Νομίζαμε πως θα πάμε στον παρά δει σο και ήρθαμε στην κόλαση.
38 Η Έξοδος (1982), p. 321: Εμείς φύγαμε από τον παράδεισο και πήγαμε στην κόλαση.
Islam & christendom.indd   300 26/04/18   09:50
301c h r i s t e n d o m  e n  i s l a m  i n  o t t o m a a n s  c a p pa d o c i ë
En vervolgens zwijgen de Cappadociërs, niet in alle talen, alleen in hun moeder-
taal, het Cappadocisch. De bekende Griekse dialectoloog Nikolaos Kontosopou-
los schrijft in 1981 in zijn bekende overzicht van de Nieuwgriekse dialecten het 
volgende:
Wie het Cappadocische dialect hoort – of liever: leest, aangezien deze dialecten 
vandaag de dag niet meer gesproken worden, aangezien vrijwel alle sprekers, 
vluchtelingen van 1922, gestorven zijn – weet niet of hij te maken heeft met 
Turks in Griekse mond dan wel met Grieks in Turkse mond.39
Nadat schrijver dezes zich dertien jaar met het Cappadocisch onledig gehouden 
had in de stellige overtuiging dat de taal inderdaad uitgestorven was, ontving hij 
in mei 2005 van Dimitris Papazachariou, een Griekse collega van de Universiteit 
van Patras, een DVD met dialectopnames uit Simandra (Σήμαντρα) in Chalkidiki, 
het drievingerige schiereiland in Noord-Griekenland waar vele Griekse vluchte-
lingen zich gevestigd hebben. Simandra is de ver griekste naam van Semendere, 
waar een van de meest verturkste Cappadocische dialecten gesproken werd voor 
de uitwisseling. De opnames bestonden uit conversaties tussen enkele oudere 
mannen, die voortdurend overschakelden van Grieks op Turks en vice versa. Na 
herhaaldelijk aandringen sprak de oudste man plots een zinnetje onvervalst Cap-
padocisch, meer bepaald het originele dialect van Semendere. Ofschoon die ene 
zin niet bepaald van een hoog literair gehalte was, drong zich onwillekeurig de 
vergelijking met een Homerus redivivus op die plotsklaps het eerste vers uit Ilias 
of Odyssee begint voor te dragen:40 patéram dóeka fšéa épci, ‘Mijn vader heeft 
twaalf kinderen gemaakt’.
Tijdens veldwerk in de omgeving van Larissa in Thessalië bleek in juni 2005 dat 
er nog meer sprekers van het Cappadocisch waren, niet alleen ouderen maar ook 
van middelbare leeftijd. Eén van de informanten kende enkele, weliswaar kleine, 
‘orale histories’, waaronder de volgende over het vertrek van haar familie uit het 
geboortedorp Mistí in Centraal-Cappadocië:
Javrúm, ecína da éks da mínis pérnasan. Pérnasan, an du leró pérnasan. 
T’ ái vasiljú kambána krúi. Úlla sas lé na soroftít: s’ platéa, sa tokánja ombró 
na sorópsum da düzénja mas, na fortósum na fíum. Úlla soróftan, anévasan 
39 Kontosopoulos (1981), p. 7: Όποιος ακούει – ή μάλλον διαβάζει, γιατί σήμερα δεν μι λιούνται πια τα 
ιδιώματα αυτά, αφού όλοι σχεδόν οι φορείς τους, πρόσφυγες του 1922, έχουν πεθάνει – την καπ-
παδοκική διάλεκτο, δεν ξέρει αν έχει να κάνει με τούρκικα σε ελληνικό στό μα ή με ελληνικά σε 
τούρκικο στόμα.
40 Geen van de opnames waarvan hierna sprake is tot nu toe gepubli ceerd.
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s’ arabá apán da düzénja tni, névasan da fšáxa tni, anévasan da loxúsis da jorónja. 
Javrúm, sernitší tši da nétšis péniksan apu písu. Ksévan ap tu xorjó. Mñá ranún 
du spíti tni, mñá ranún niklišá tni, javrúm. Féγni. Pú na pán? Šíkusan éna 
traγói. Klén ... na pám pú na pám? Z’ junanistán lé na pás. Ksévam. Du xorjó 
mas dé feniði.
Mijn kind, die zes maanden gingen voorbij. Ze gingen voorbij, als water gingen 
ze voorbij. De klok van de heilige Basilius luidt. Hij zegt dat jullie allemaal 
moeten opstaan: op het plein, tegenover de winkeltjes moeten we onze spullen 
opstellen, we moeten ze opladen en weggaan. Iedereen stond op, ze zetten hun 
spullen op de wagens, ze zetten hun kinderen erop, ze zetten de jonge moeders 
en de ouderen erop. Mijn kind, de mannen en de vrouwen liepen achteraan. Ze 
gingen weg uit het dorp. Nog eenmaal kijken ze naar hun huis, nog eenmaal 
kijken ze naar hun kerk, mijn kind. Ze gaan weg. Waar moeten ze naartoe? Ze 
heffen een lied aan. Ze huilen (...) we moeten weg, waar moeten we naartoe? 
Naar Griekenland moet je gaan, zegt hij [de klok van Basilius]. We gingen weg. 
Ons dorp was niet meer te zien.
Een jaar later werd schrijver dezes als erespreker uitgenodigd op de ‘Gavoustima’ 
(Γαβούστημα, van het Turkse werkwoord kavuşmak, ‘ontmoeten, terugzien’), de 
jaarlijkse reünie van de Mistiotes, waar ook andere Cappadociërs uitgenodigd 
zijn. De bijeenkomst vond plaats op de archeologische site van Philippi en werd 
bijgewoond door 5000 Cappadociërs. De erespreker gaf een voordracht in het 
Grieks en het Misiótika, het Cappadocische dialect van Mistí en in het antieke 
theater werd een stuk opgevoerd over het leven in Mistí, eveneens in het Grieks 
en het Misiótika. Het was voor het eerst in jaren dat de taal in het openbaar 
gebruikt werd, nadat ze al die tijd als het ware ondergronds was gegaan, alleen 
gesproken in het bijzijn van andere Mistiotes, voornamelijk binnenskamers 
of in het koffiehuis. Een voorlopige peiling leert dat er nog enkele honderden 
sprekers van het Mišótika zijn en waarschijnlijk ook nog eens enkele honderden 
‘semi-sprekers’, Mistiotes van de derde of vierde generatie die de taal wel begrij-
pen, maar haar niet (meer) actief beheersen. 
Het is dankzij deze jongere generaties dat er inmiddels een Cappadocische ‘re-
vival’ op gang is. Zij zijn op zoek naar hun eigen identiteit, die hun ouders 
en grootouders jarenlang verdrongen hebben in een poging ‘Griekser dan de 
koning’ te worden. Iedere mens heeft meerdere identiteiten, naargelang de sociale 
groepen waarin hij of zij leeft, werkt en functioneert. De Cappadocische iden-
titeit is een construct van na de uitwisseling. In Cappadocië zelf was er geen 
besef van een collectieve Cappadocische identiteit: de enige gemeenschap was de 
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dorpsgemeenschap. Ook de Cappadocische taal is een construct, niet zozeer van 
haar sprekers als wel van de taalkundigen die haar bestuderen. Er is geen Cap-
padocische standaardtaal, er zijn alleen maar Cappadocische dialecten, waarvan 
sommige eerder als Griekse dialecten beschouwd moeten worden, andere daaren-
tegen als Grieks-Turkse mengtalen.
De verschillende identiteiten van de hedendaagse Mistiotes en hun onderlinge 
rangorde kunnen niet beter tot uitdrukking gebracht worden dan in de spreuk 
op de aanstekers die alle bezoekers van de Gavústima in Philippi als aanden-
ken meekregen: είμαι περήφανος που είμαι Έλληνας, Ορθόδοξος, Μιστιώτης, 
Μικρασιάτης, ‘ik ben trots dat ik Grieks, Orthodox, Mistiotis, en Klein-Aziaat 
ben’. Het Cappadocisch beleeft inmiddels een opmerkelijke opleving. Op de 
jaarlijkse Gavoustima wordt inmiddels steevast een theaterstuk opgevoerd in het 
Misiótika, wat voor de meeste Mistiótes en voor de overige Cappadociërs onbe-
grijpelijk klinkt. Er zijn verschillende Facebook-pagina’s waarop de Cappadociërs 
hun Cappadocische identiteit bevestigen. Eén van de Mistiotische FB-pagina’s is 
genaamd ΤΕΜΕΟΡ (Temëor), letterlijk ‘Het Onze’, afgeleid van τὸ ἡμέτερον, het 
Oudgriekse bezittelijke bijvoeglijk naamwoord dat in het Nieuwgrieks verloren 
gegaan is. Eén andere FB-pagina heeft als titel ‘Εναρξη Διδασκαλίας Εκμάθησης 
Μυστιώτικου Ιδιώματος ‘Begin van het onderwijs in het leren van het Misioti-
sche dialect’, waarop niet-sprekers vragen stellen over woorden en uitdrukkin-
gen die ze al dan niet kennen, waarop sprekers antwoord geven, al dan niet in 
het Misiotika. Het is fantastisch om te zien hoe een dood gewaande taal dankzij 
de nieuwe media toch weer enigszins tot leven komt. Het onderzoek naar het 
gesproken Misiotika wordt eveneens verder gezet, met name aan de UGent en 
aan de Universiteit van Patras.41
De heropstanding van een taal waarvan iedereen dacht dat ze uitgestorven was, is 
goed nieuws in een tijd waarin de helft van de meer dan zesduizend talen van de 
wereld met acute uitsterving bedreigd wordt. Het beste nieuws is echter dat niet 
zozeer de taal, die uiteindelijk onvermijdelijk het onderspit zal delven onder druk 
van de globalisering en de voortschrijdende hellenisering, als wel de geest en de 
ziel van de Cappadociërs zullen voortleven in hun nageslacht.
41 In 2014 verscheen ‘Last Words’ (seriousFilm), een documentaire van de Nederlandse regisseur Koert 
Davidse over het Cappadocische onderzoek van schrijver dezes en de impact daarvan op de Cappadocische 
gemeenschap in Griekenland. De documentaire is inmiddels op een tiental internationale documentaire- 
en kortfilmfestivals geselecteerd en vertoond.
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Christenen in het Midden-Oosten 
en de wereld van de islam
Herman Teule 
Radboud Universiteit, Nijmegen / KU Leuven
Inleiding
De situatie van de christenen in het Midden-Oosten (de Arabische landen, Israël, 
Turkije en Iran) is uiterst zorgwekkend. Hun aantallen gaan in snel tempo ach-
teruit. In Irak, dat bij de val van Saddam Hoessein (2003) rond een miljoen 
christenen telde, zijn er nu niet meer dan 300 000 (op een totale bevolking van 
30 miljoen). Men vreest eenzelfde scenario in Syrië, waar tot voor kort 6 pro-
cent van de bevolking (22 miljoen) christelijk was. Sommige christelijke kerken 
uit de regio hebben meer leden in de diaspora (Europa, VS, Australië) dan in 
het Midden-Oosten zelf en kerkleiders waarschuwen er al decennia voor dat het 
christendom dreigt te verdwijnen uit de streek waar het christelijke verhaal is 
begonnen.1 De uitloop is dus niet alleen te wijten aan de recente politieke onlus-
ten (oorlog in Irak en Syrië, politieke instabiliteit in Egypte, de vestiging van een 
zogenaamd islamitisch kalifaat ...), maar heeft al oudere wortels en gaat in feite 
terug tot het einde van de 19e eeuw, zij het met wisselende intensiteit.2 Waarom 
deze christenen vertrekken en vertrokken (om economische of politieke redenen, 
religieuze vervolging?) is slechts bestudeerd in beperkte deelstudies: bijvoorbeeld 
voor Israël/Palestina. In dit opzicht is het jammer dat het besluit van de Bijzon-
dere Synode over de Kerken in het Midden-Oosten (Rome, oktober 2010) om 
een centrum op te richten voor een analyse van de migratiemotieven dode letter 
is gebleven.3
De bedoeling van dit artikel is enig inzicht te geven in de huidige situatie van 
de christenen in het Midden-Oosten. We bekijken daartoe enkele relevante 
1 Eén voorbeeld uit vele: de pastorale brief van de conferentie van katholieke patriarchen over ‘Présence 
chrétienne au Moyen-Orient: mission et témoignage’ (conferentie van katholieke patriarchen (1992)).
2 Cf. Teule (2002).
3 Synodus episcoporum coetus specialis pro medio oriente (2010).
Islam & christendom.indd   305 26/04/18   09:50
306 i s l a m  & c h r i s t e n d o m
lijnen uit de geschiedenis, waarin we vooral ingaan op de veelkleurigheid van het 
Midden-Oosters christendom (paragraaf 1), de interactie met de islam (paragraaf 
2) en de discussie over etnische versus religieuze of kerkelijke identiteit (paragraaf 
3). We eindigen met de bespreking van enkele recente initiatieven voor het conti-
nueren van een christelijke aanwezigheid in de regio.
1. De veelkleurigheid van het oosters christendom
Het bijbelse Boek der Handelingen vertelt het verhaal van de eerste verspreiding 
van het christendom buiten Palestina. In Antiochië (nu Antakya, in Zuid-Oost-
Turkije) noemden de leerlingen zich voor het eerst christenen en vandaar uit trok-
ken ze verder naar Anatolië, Macedonië, Athene en uiteindelijk Rome. Volgens 
een aloude traditie zou de evangelist Marcus het christendom naar Alexandrië in 
Egypte hebben gebracht. Veel minder bekend is dat de leerlingen niet alleen, van-
uit het perspectief van Palestina gezien, westwaarts getrokken zijn, naar de grote 
centra van de Hellenistische wereld, maar ook naar de oostelijke grenzen van het 
Romeinse Rijk. Zo zijn er sporen van christendom in Edessa (nu Şanlı-Urfa in 
Oost-Turkije), de hoofdstad van een semi-onafhankelijk koninkrijk binnen de 
invloedsfeer van het Romeinse Rijk, in het midden van de 2e eeuw, mogelijk 
al iets eerder. Vandaar trokken christelijke missionarissen, Addai en Mari, naar 
Oost-Mesopotamië, tegenwoordig Irak, toen gelegen binnen het Perzische Rijk. 
Een van de opvallende kenmerken van zowel Edessa als Oost-Mesopotamië was 
dat de eerste christenen daar zichzelf uitdrukten in een vorm van Aramees, ver-
want met het Aramees zoals dat gesproken werd door Jezus en de Apostelen in 
Palestina.4 Hierdoor stonden de vroegste theologische geschriften van deze chris-
tenen veel dichter bij de wereld van de Bijbel dan in het ‘mainstream’ christen-
dom, dat al snel gehelleniseerd werd. Het beste voorbeeld is wel het werk van 
Aphrahat, de ‘Perzische Wijze’ (4e eeuw), dat een geloofsbelijdenis bevat die veel 
bijbelser en minder filosofisch gekleurd is dan het min of meer contemporaine 
Griekse credo, zoals dit geformuleerd werd tijdens de Concilies van Nicea (325) 
en Constantinopel (381).5
Maar ook dit Syrisch-talig christendom ontsnapt niet aan de christologische dis-
cussies die in de 5e eeuw de Hellenistische wereld beroerden. Op het Concilie 
4 Deze vorm van Aramees duidt men in het Nederlands aan met de term ‘Syrisch’ (Engels: Syriac); het is 
duidelijk dat de term niets van doen heeft met ‘Syrisch’, datgene wat betrekking heeft op de huidige staat 
Syrië (Engels: Syrian), waar men Arabisch spreekt.
5 Voor de tekst van het credo van Aphrahat, zie Pierre (1988), pp. 233-234; pp. 153-156. 
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van Efeze (431) verdedigde Cyrillus, de bisschop van Alexandrië in Egypte, een 
visie waarin de nadruk gelegd werd op de eenheid die er bestaat tussen Christus’ 
goddelijkheid en menselijkheid. Het was een reactie op Nestorius, zijn collega 
uit de hoofdstad Constantinopel, die eerder gesteld had dat het goddelijke en 
menselijke aspect in Christus zorgvuldig onderscheiden moesten worden. Voor 
Cyrillus leek het alsof Nestorius radicaal goddelijkheid en menselijkheid uit 
elkaar wilde halen, alsof er in Christus twee personen zouden zijn, Christus, het 
Woord van God, en Jezus van Nazareth. Cyrillus’ leer wordt tegenwoordig mia-
physitisme (de leer van één natuur) genoemd, naar de eerste Griekse woorden 
van het kernmotto van zijn doctrine (mia physis, ‘één mens-geworden natuur 
van God het Woord’). 6 Nauwelijks twintig jaar later, tijdens het Concilie van 
Chalcedon (451), besloten de bisschoppen echter dat het correcter was te spre-
ken over twee naturen in Christus, een goddelijke en een menselijke. Dit werd de 
officiële ‘orthodoxe’ positie, aanvaard en gepromoot door de keizer. Het opgeven 
van de ‘één-natuur-doctrine’ zoals ontwikkeld door Cyrillus was echter niet aan-
vaardbaar voor de overgrote meerderheid van de christenen in Egypte, de zoge-
naamde Kopten, die in de ogen van de keizer door deze weigering als ketters wer-
den beschouwd: de eerste splitsing tussen de (Grieks- of Byzantijns-orthodoxe) 
Rijkskerk en een lokale of ‘nationale’ kerkgemeenschap.7
In Syrië koesterde een deel van de bevolking ook miaphysitische sympathieën. 
Deze groep wordt in later tijd ook wel Jacobieten genoemd, ook door moslims, 
naar een zekere Jacob Burd`ono die deze gemeenschap in de 6e eeuw een struc-
tuur gaf, waardoor er een onafhankelijke Jacobitische Kerk ontstond, met een 
eigen hiërarchie, soms zwaar vervolgd door de keizer. Tegenwoordig noemen de 
leden van deze kerk zich niet meer Jacobieten, maar ‘Syrisch-Orthodox’, want 
hun geloof is in hun ogen veel ouder dan deze Jacob, is bijna apostolisch, en gaat 
terug op de kerstening van Edessa in de begintijd van het christendom.8
6 In oudere handboeken over oosters christendom en vaak ook nog in recente literatuur wordt gespro-
ken over monofysieten en niet miafysieten. Het onderscheid is dat monofysitisme een later ontwikkelde 
extreme vorm van miafysitisme is, die geen recht doet aan de volle menselijkheid van Christus, welke als 
het ware opgenomen wordt door zijn goddelijkheid. Dit was nooit de bedoeling van Cyrillus. Moderne 
theologen erkennen dat diens leer, ondanks het gebruik van een formulering (één-natuur) die afweek van 
Chalcedon (twee naturen), eigenlijk orthodox was; het verschil was eerder terminologisch. De consequen-
tie van dit inzicht is dat men een neutrale, nieuwe term verkiest boven het ketterse label monofysitisch.
7 De huidige Koptische christenen van Egypte, ongeveer 5 miljoen op een bevolking van meer dan 90 
miljoen, blijven trouw aan deze miafysitische leer. Voor een historische en doctrinaire inleiding, zie in de 
Brepolsreeks Fils d’Abraham. L’Orient Chrétien: Cannuyer (1996).
8 Wereldwijd telt deze kerk tegenwoordig 1,5 miljoen leden waarvan slechts 200 000 in het Midden-Oosten 
(vooral Syrië, Libanon en Irak). Het centrum van deze kerk is nu in Damascus.
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De keizerlijke afwijzing van de ‘één-natuur-doctrine’ betekende echter niet dat 
Nestorius gerehabiliteerd werd. Diens nadruk op het onderscheid tussen godde-
lijkheid en menselijkheid, en zijn daarmee samenhangende weigering om Maria 
‘Moeder van God’ te noemen, daar ze strikt genomen alleen de moeder van de 
mens Jezus was, was evenmin acceptabel. De volgelingen van Nestorius, Nesto- 
rianen, waren in de ogen van de orthodoxe Rijkskerk evenzeer ketters als de mia-
physieten. Uiteindelijk accepteerde een groot aantal christenen in het Perzische 
Rijk (nu Iran en Irak) een christologie die minstens in de ogen van de aanhangers 
van Chalcedon ondubbelzinnig nestoriaans was. Hoewel deze Perzische christe-
nen in de loop van de geschiedenis zich zelf vaak Nestorianen hebben genoemd 
– en in latere tijd onder die naam ook bekend waren bij de moslims – gebrui-
ken ze tegenwoordig dit label niet langer, wegens de verdenking van heresie die 
bij sommigen nog steeds aan de term nestorianisme kleeft. Bovendien is in hun 
ogen hun christendom niet begonnen bij Nestorius, maar al bij de prediking van 
Addai en Mari., in de 1e of 2e eeuw.9
Om de miaphysieten van Syrië terug te winnen voor de Rijkskerk ontwierpen 
theologen van Keizer Heraclius (610-641) een compromisformule. Men ver-
meed de delicate term ‘natuur’ te gebruiken, maar sprak nu over de doctrine 
van ‘één wil en werking’ in Christus, het zogenaamde monotheletisme (thelo is 
Grieks voor ‘willen’). Het compromis werd echter door niemand serieus geno-
men behalve door een kleine groep christenen rond het klooster van een lokale 
heilige en asceet Maron, bij Homs in centraal-Syrië. Om vervolging te ontko-
men vestigden ze zich later in de ontoegankelijke bergen en dalen van Noord- 
Libanon; tegenwoordig zijn hun afstammelingen bekend als Maronieten.10 
Ondanks deze afsplitsingen bleef ook de Griekstalige Rijkskerk een realiteit in 
het Midden-Oosten, waar ze echter steeds meer arabiseerde. Tegenwoordig wordt 
ze aangeduid als Rum-Orthodox.11 
9 De ‘Nestorianen’ zijn tegenwoordig verdeeld over twee kerkgemeenschappen, de Assyrische Kerk van het 
Oosten en een recente (1968) afsplitsing ervan, de Oude Kerk van het Oosten. In het Midden-Oosten 
zelf gaat het nog om zeer kleine groepen van in totaal niet meer dan 50.000 individuen. De meerderheid 
woont in de Verenigde Staten (120 000). Voor een geschiedkundige inleiding, zie Wilmhurst (2011); voor 
een meer globale benadering, zie Teule (2008); voor een populaire inleiding, zie Jenkins (2008).
10 De maronieten vormen nu de belangrijkste kerkgemeenschap van Libanon: 3 miljoen gelovigen. Sinds de 
stichting van de Libanese staat is de president traditioneel een maroniet. [De beste studie over de maro-
nieten is Mouawad (2011).
11 De leden van deze Kerk zijn in het Midden-Oosten vooral vertegenwoordigd in Syrië (Damascus) en 
Libanon, zie Dick (1994).
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Samenvattend kunnen we stellen dat in de pre-islamitische periode het christen-
dom verdeeld was langs christologische breuklijnen, hoewel uiteraard ook poli-
tieke en economische motieven een rol hebben gespeeld bij het ontstaan van nati-
onale kerken. Een afwijkende christologie was een manier om je eigen identiteit 
te benadrukken.12 De verschillende gemeenschappen bekampten elkaar heftig, 
een situatie die ook in de eerste eeuwen van de islam zou voortduren. Deze pole-
miek bleef niet onopgemerkt bij de moslims. Sommige islamitische theologen, 
bijvoorbeeld Abū `Isā l-Warrāq (9e eeuw) of al-Shahrastānī (gest. 1153), slagen 
erin om nauwkeurige beschrijvingen te maken van de verschillende christelijke 
posities.13 
Met de komst van de Kruisvaarders (1099) doet een nieuwe christelijke gemeen-
schap haar intrede in de regio. Deze kruisvaarders, Europese of ‘Latijnse’ chris-
tenen, stichtten een aantal staten (bijvoorbeeld het Koninkrijk van Jeruzalem, 
het prinsdom van Antiochië ...), waar de autochtone bevolking gedeeltelijk chris-
telijk was. Men begrijpt dat de verhouding met de lokale Grieks-Orthodoxen 
moeilijk was. Dezen hadden immers in het conflict tussen Constantinopel en 
Rome14 de zijde van Constantinopel gekozen en bijgevolg dienden de orthodoxe 
bisschoppen in principe vervangen te worden door Latijnen. Ten aanzien van 
de ‘Jacobieten’ en de Nestorianen ontwikkelde Rome echter een andere strate-
gie, een politiek van toenadering. In de 12e eeuw scharen de Maronieten zich 
zelfs en masse onder het gezag van de Paus. Op deze manier ontstond de eerste 
Oosters-katholieke of geünieerde Kerk, een gemeenschap die het gezag van de 
paus en de doctrines van de rooms-katholieke Kerk accepteerde, maar voor 
het overige (liturgie, kerkorde) oosters bleef.15 Daarnaast vestigde de Kerk van 
Rome, nieuw voor het oosten, een eigen westerse kerkstructuur, bijvoorbeeld het 
Latijnse patriarchaat van Jeruzalem.16
Tussen de 16e en 19e eeuw wordt het christelijk landschap in de regio nog 
gecompliceerder. Politiek gezien was het christendom in deze periode danig ver-
zwakt. Het verdwijnen van een gecentraliseerd islamitisch bestuur (door de val 
12 Voor een recent overzicht, zie Van Rompay (in druk). 
13 Voor deze auteurs, zie Thomas e.a. (2009), pp. 697-701 en Thomas e.a. (2011), pp. 550-553. 
14 Het zogenaamde Oosterse Schisma van 1054 impliceerde de splitsing tussen de orthodoxe Kerk van Con-
stantinopel en de katholieke Kerk van Rome. Beide gemeenschappen groeiden echter vooral uit elkaar na 
1204, toen Europese kruisvaarders op weg naar het Heilig Land Constantinopel plunderden.
15 Zie Mouawad (2011), pp. 29-31. 
16 Na het verdwijnen van de kruisvaarders is dit patriarchaat blijven bestaan, lange tijd sluimerend, maar 
vanaf de 19e eeuw (1847) echter weer volop present tot vandaag. Het huidige Latijnse patriarchaat van 
Jeruzalem is nu volledig gearabiseerd en komt regelmatig op voor de rechten van het Palestijnse volk. 
Latijns verwijst hier alleen naar de ritus (de liturgie), die niet verschilt van die in West-Europa.
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van Bagdad in 1258), de keuze van de Mongoolse verwoesters van Bagdad, die 
aanvankelijk christelijke sympathieën hadden, om de islam aan te nemen (1296) 
en aanvallen van Turks-Mongoolse legers (Timur Leng in het begin van de 15e 
eeuw) hadden de infrastructuur van de verschillende Kerken vernietigd. Men 
spreekt wel van een ‘Donkere Nacht’. Dat gold trouwens mutatis mutandis ook 
voor de moslims. Door de komst van de Ottomanen in het begin van de 16e 
eeuw, een nieuwe dynastie, die haar centrum in Constantinopel/Istanbul had, 
werd het Midden-Oosten nu een perifeer gebied in plaats van het hart van de 
islamitische wereld. Dat was geen verbetering voor grote delen van de lokale 
bevolking. De Donkere Nacht was nog lang niet ten einde.
In kerkelijke kringen in Europa werd in deze periode door het Concilie van 
Trente (1545-1563) de centrale rol van Rome benadrukt. Mede om te beletten 
dat de reformatie zich zou uitbreiden naar het Midden-Oosten trokken talrijke 
Rooms-katholieke missionarissen naar de Arabische wereld. Wegens de moeilijke 
politieke en culturele situatie waarin de lokale christenen zich bevonden, kan 
men begrijpen dat velen van hen de contacten met Rome aangrepen om hun 
positie te verbeteren. Een extra stimulans hierbij was dat de missionarissen actief 
gesteund werden door Europese mogendheden en op die manier in staat waren 
allerlei voordelen te bezorgen aan lokale christenen die met hen samenwerkten. 
Dit leidde ertoe dat groepen oosterse christenen zich losmaakten van hun moe-
derkerken en formeel een band aangingen met Rome. Deze nieuwe gemeen-
schappen kregen binnen de rooms-katholieke Kerk een eigen statuut: in ruil voor 
het erkennen van het gezag van de paus en de doctrines van de katholieke Kerk 
mochten ze hun oosterse liturgieën, spiritualiteit en kerkorde behouden, naar 
het voorbeeld van de Maronieten. Op het terrein zelf betekende dit echter een 
verdubbeling van het aantal kerkgemeenschappen en uiteraard een verzwakking 
of soms aderlating van de oorsprongskerken, die de band met Rome weigerden. 
Iedere ‘orthodoxe’ gemeenschap had nu wel zijn eigen met Rome verbonden pen-
dant. Het meest sprekende voorbeeld is dat van de Chaldeeuwse Kerk,17 die zich 
losmaakte van de Nestoriaanse moederkerk en deze op den duur in aantal over-
vleugelde.18 
17 Voor de complexe geschiedenis van een met Rome verbonden Chaldeeuwse Kerk, zie Teule (2008), 
pp. 31-35, 213-215. Tegenwoordig vormen de Chaldeeërs de belangrijkste kerkgemeenschap in Irak 
(200 000 leden). Hun patriarch resideert in Bagdad.
18 Een nog steeds waardevolle inleiding op het ontstaan van oosters-katholieke Kerken in het Midden-Oos-
ten is Hajjar (1962). Andere geünieerde Kerken zijn: de Grieks-katholieke Kerk, losgemaakt van de 
Grieks-Orthodoxen in 1724 (en tegenwoordig vaak aangeduid als melkitisch), de Syrisch-katholieke Kerk, 
losgemaakt van de Syrisch-Orthodoxen in de 17e-18e eeuw, en de Koptisch-katholieke Kerk (1895).
Islam & christendom.indd   310 26/04/18   09:50
311c h r i s t e n e n  i n  h e t  m i d d e n - o o s t e n  e n  d e  w e r e l d  va n  d e  i s l a m
De Europese missionarissen, vooral afkomstig uit Frankrijk en de Italiaanse 
stadsstaten, werden actief gesteund door de diplomatieke gezanten van de landen 
waaruit ze afkomstig waren. François Picquet, Frans consul te Aleppo (1653-
1661), was nauw betrokken bij de consolidatie van de Chaldeeuwse Kerk en 
steunde de missionarissen op allerlei manieren. Hij werd dan ook in 1673 door 
Rome tot bisschop benoemd, met de motivering dat hij als consul actief de zaak 
van de godsdienst gediend had. Zijn gebrek aan theologische kennis nam men er 
dan maar bij. Het is het begin van een ontwikkeling waarin Frankrijk uit poli-
tieke motieven (invloed winnen binnen een zwakker wordend Ottomaans Rijk) 
zich opstelde als beschermvrouw van vooral de geünieerde christenen. De leden 
van de niet-geünieerde moederkerken zochten dan op hun beurt bescherming bij 
andere buitenlandse mogendheden, bijvoorbeeld de Grieks-orthodoxen bij Rus-
land, dat op deze manier ook invloed kon winnen binnen de Arabische wereld. 
Het is duidelijk dat dit systeem van buitenlandse protectie, geïnstitutionaliseerd 
in verdragen met de Ottomaanse overheid (capitulaties), bijgedragen heeft tot 
een zekere vervreemding van christenen en moslims. 
Naast de vestiging van deze ‘geünieerde’ oosters-katholieke christenen slagen de 
missionarissen erin om vanaf deze periode ook de Latijns-katholieke aanwezig-
heid verder uit te bouwen, niet alleen binnen het gebied van het bovenvermelde 
patriarchaat van Jeruzalem, maar ook in Syrië (Aleppo) en Oost-Anatolië. Zij 
zijn belangrijk door een aantal initiatieven op het gebied van scholing (scholen, 
universiteiten).19
Ten slotte vinden we vanaf de 19e eeuw ook een aantal protestantse kerken 
(Israël-Palestina, Libanon, Egypte). Door hun oecumenische, educatieve en 
maatschappelijke initiatieven hebben zij meer invloed dan men op grond van de 
beperkte aantallen zou verwachten.20
2. Christendom in het Midden-Oosten en de islam
Het grootste gedeelte van de geschiedenis van het christendom in het Mid-
den-Oosten speelt zich af in een islamitische setting. Binnen tien jaar na de dood 
van Mohammed (632) waren de grote christelijke centra van Syrië en Egypte 
officieel onderworpen aan islamitische heersers. Damascus viel in 636, gevolgd 
door Jeruzalem (637-638), Antiochië (637), Edessa (638) en Alexandrië (642). 
19 Cf. Heyberger (1994). 
20 Murre-van den Berg (in druk).
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Hetzelfde gebeurde met de christenen van het vroegere Perzische Rijk, toen de 
heersende Sassanidische dynastie verslagen werd in de Slag van Qadissyah (636). 
Deze islamitische verovering en de daarmee samenhangende verdwijning van de 
grenzen tussen het Oost-Romeinse en Perzische Rijk had tot gevolg dat veel chris-
tenen, vroeger vervolgd door de aanhangers van de Rijkskerk of de Sassanidische 
autoriteiten, nu ademruimte kregen en in staat waren de infrastructuur van hun 
gemeenschappen te verbeteren. Het aantal ‘Syrisch-orthodoxe’ bisdommen ver-
dubbelde ongeveer; voor de Nestoriaanse Kerk van het Oosten gold hetzelfde en 
deze was zelfs in staat om buiten de islamitische wereld belangrijke missionaire 
initiatieven te ontwikkelen, tot in Afghanistan, China en Zuid-India toe.
De juridische positie van de christenen werd geregeld via een systeem dat wordt 
aangeduid als dhimma, vaak vertaald als ‘bescherming’. In wezen was het een 
contract dat christenen bepaalde rechten gaf zoals vrijheid van eredienst en de 
mogelijkheid zich intern te organiseren volgens een eigen rechtssysteem. Het 
bevatte echter ook een luik verplichtingen, zoals het betalen van specifieke 
belastingen, het dragen van bepaalde kleding om zich te onderscheiden van de 
moslims, beperkingen op het openbare karakter van de eredienst, en uiteraard 
loyaliteit met het islamitische staatssysteem. De toepassingsmodaliteiten, soms 
rechtvaardig, soms repressief, verschilden enorm van periode tot periode, en van 
streek tot streek. Hoewel het dhimma-systeem bijdroeg tot een zekere scheiding 
tussen de leden van de verschillende gemeenschappen, was een van de onmisken-
bare voordelen dat hierdoor een institutionele interactie tussen de leiders van de 
godsdiensten mogelijk was. Kerkelijke leiders werden door de islamitische autori-
teiten in hun ambt bevestigd, zij het vaak tegen betaling van een grote som geld, 
en functioneerden aldus binnen de structuur van de staat.21
Zowel onder de Ummayaden (661-750: Damascus) als onder de Abbasiden 
(750-1258: Irak, Bagdad) konden christenen belangrijke posities bekleden in de 
administratie. Verschillende kronieken belichten hun belangrijke rol als secreta-
rissen, astrologen en zelfs als minister. Door hun kennis van de Griekse wijsbe-
geerte, waarvan ze een aantal fundamentele werken (Aristoteles) vertaalden in 
het Syrisch en in het Arabisch, droegen ze bij tot de ontwikkeling van een isla-
mitisch-Arabische wijsbegeerte (die later in de middeleeuwen gerecipieerd zou 
worden in Europa), waardoor de moslims in staat werden gesteld vormen van 
discursieve theologie (kalām) te ontwikkelen, naast hun meer traditionele wij-
zen van theologiebeoefening, zoals Koranuitleg en het uitwerken van een op de 
21 Freidenreich (2009).
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godsdienst berustend rechtssysteem. Christenen, veelal ‘Nestorianen’, speelden 
ook een rol in het vertalen naar het Arabisch van Griekse medische teksten (bij-
voorbeeld Galenus). In de Tweede Abbasidische Periode (950-1258), als de islam 
filosofie en wetenschap geïntegreerd heeft in zijn eigen religieus systeem, gebrui-
ken een aantal christelijke denkers op hun beurt islamitisch-filosofische ideeën 
voor hun eigen christelijke theologie. Een belangrijk voorbeeld is de Jacobiet 
Gregorius Barhebraeus (1226-1286), een groot bewonderaar van islamitische 
denkers zoals Avicenna en Ghazali, die openlijk erkende dat in zijn tijd de chris-
tenen niet langer de leermeesters waren van de moslims, maar eerder andersom. 
Deze situatie heeft geleid tot een nieuwe dynamiek binnen de christelijke wereld; 
op literair vlak kan men zelfs spreken van een renaissance.22
Naast deze interactie op filosofisch en cultureel terrein daagden christenen en 
moslims elkaar ook uit verantwoording af te leggen van hun geloof. Moslims 
probeerden de christologische verschillen tussen de christelijke gemeenschappen 
te doorgronden en vroegen christenen uit te leggen waarom ze Mohammed niet 
als profeet konden aanvaarden. Op hun beurt weerlegden christenen een aantal 
islamitische geloofsvooronderstellingen, bijvoorbeeld de paradijsvoorstellingen 
zoals men die in de Koran kan vinden, of hekelden ze de in hun ogen lakse isla-
mitische huwelijksmoraal. Voor veel christelijke theologen betekende het succes 
van de islam een uitdaging om de oude geloofswaarheden uit te leggen aan een 
nieuw publiek, vooral het mysterie van de drie-eenheid of dat van de incarna-
tie. Andere thema’s waren de verering van de iconen of de werkelijkheid van 
Jezus’ kruisdood, die ontkend wordt in de Koran. Deze apologetische literatuur, 
bedoeld voor de islamitische wereld, veronderstelde natuurlijk dat de christenen 
nu het Arabisch als een theologische taal gingen gebruiken. Dit leidde tot inte-
ressante vormen van directe interactie, gekenmerkt door openheid en respect. 
Men begon na te denken hoe om te gaan met religieuze verschillen. De isla-
mitische Emir van Jeruzalem ‘Abd al-Raḥmān al-Hāshimi (9e eeuw) is het eens 
met monnik Abraham van Tiberias dat men ‘zijn ziel moet leegmaken’, dat wil 
zeggen vooroordelen en vastgeroeste categorieën van denken opzij moet zetten, 
als men over religieuze zaken discussieert.23 Openheid karakteriseert inderdaad 
de christelijk-islamitische interactie van deze periode; verschillen en uitlopende 
visies waren bespreekbaar, en dit niet alleen tijdens min of meer toevallige ont-
moetingen tussen goedwillende personen (bijvoorbeeld kalief al-Mahdi en de 
nestoriaanse patriarch Timotheus I), maar op een georganiseerde en structurele 
wijze: vertegenwoordigers van verschillende godsdiensten ontmoetten elkaar in 
22 Zie Teule & Fotescu (2010).
23 Marcuzzo (2010²), p. 289.
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gemeenschappelijke sessies (majālis), waar men op voet van gelijkheid met elkaar 
kon discussiëren op basis van een gemeenschappelijke filosofische taal.24
Men kan begrijpen dat de periode van de Donkere Nacht en de beginperiode van 
het Ottomaanse Rijk zich niet leenden voor vernieuwende theologische discus-
sies. De traditionele thema’s werden herkauwd in een aantal polemische geschrif-
ten of men stopte überhaupt met elkaar over godsdienst en geloof te praten. 
Vooral de intensieve contacten van christenen met Europa (kerkelijk, maar ook 
politiek) droegen bij tot het uit elkaar groeien van beide gemeenschappen en tot 
het denken in stereotypen over de ander. 
In de 19e eeuw is er echter een nieuwe ontwikkeling die het voorafgaande nuan-
ceert. Een aantal vooral Libanese christenen kwam onder de indruk van het natio- 
nalistische gedachtegoed in Europa, de idee dat natie (taal, cultuur) en staat moes-
ten samenvallen. Ze ontwikkelden zo samen met een aantal islamitische denkers 
de idee van een Arabisch nationalisme, waar niet, zoals in het Ottomaanse Rijk, 
de islam de bindende factor was, maar eerder het zich bekennen tot een Arabi-
sche identiteit. Zo vonden christelijke en islamitische Arabieren elkaar in een 
zekere oppositie tegen de Ottomaanse overheersers en in een gezamenlijke strijd 
voor een Arabisch reveil (nahda), dat aanvankelijk vooral literair en cultureel was 
en nog niet politiek. Hoewel vooral Maronieten en Grieks-Orthodoxen om ideo-
logische redenen de rol van de christenen hierin wat overdrijven, betekende deze 
gezamenlijke inzet een herontdekking van elkaar en legde ze de basis voor poli-
tieke samenwerking, toen na WO I op de puinhopen van het Ottomaanse Rijk 
de kaart van het Midden-Oosten opnieuw getekend moest worden. Christelijke 
politici speelden een belangrijke rol in de eerste geschiedenis van nieuwe Arabi-
sche staten zoals Irak en Syrië. 
3. Arabische christenen?
Toen de islam zich hoe langer hoe meer ontwikkelde als een politieke macht en 
langzamerhand ook de godsdienst werd van de meerderheid van de bevolking, 
was het onontkoombaar dat ook christenen steeds meer het Arabisch gingen 
gebruiken als hun eigen taal. Aanvankelijk gebeurde dat met behoud van hun 
24 Een inleiding op de interreligieuze interactie in de eerste Abbasidische periode is Griffith (2008). Recen-
telijk heeft de chaldeeuwse patriarch Louis Sako, toen nog aartsbisschop van Kirkuk, een studie over deze 
periode gepubliceerd met de bedoeling deze periode een bron van inspiratie te laten zijn in de huidige 
Iraakse context, zie Sako (2009).
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eigen ‘nationale’ talen zoals Syrisch, Grieks of Koptisch. Er waren al wel autoch-
tone christelijke Arabieren van wie de geschiedenis zelfs teruggaat tot de voor-is-
lamitische periode, maar, hoe prestigieus deze Arabisch-christelijke stammen ook 
waren, ze hadden nauwelijks een eigen christelijk-Arabische literatuur ontwik-
keld en ze beschikten naar alle waarschijnlijkheid niet over een eigen Arabische 
bijbelvertaling.25
In de Eerste Abbasidische Periode (749-950) werd het Arabisch nu ook de gespro-
ken en literaire taal van veel christenen die etnisch niet Arabisch waren. Zoals 
uitgelegd in de vorige paragraaf speelde daarbij een rol dat men de noodzaak 
voelde het geloof uit te leggen aan de moslims, maar geleidelijk werd het Ara-
bisch ook een interne christelijke taal, gebruikt voor interne christelijke discussies 
en zelfs in de liturgie. Een Arabische bijbel werd dan ook spoedig een noodzaak.26
Voor een aantal moslims was deze ontwikkeling moeilijk te accepteren. Op basis 
van verzen uit de Koran zoals ‘Wij hebben het geopenbaard als een Arabische 
Oplezing, opdat jullie het kunnen verstaan’ (Sura 12:12) en het feit dat de oproep 
tot het gebed en het ritueel gebed (Salāt) zelf overal in de islamitische wereld in 
het Arabisch gebeurt, zagen sommigen het Arabisch als de exclusieve taal van de 
islam. Deze idee werd nog versterkt door een wijdverspreide overlevering (hadîth) 
dat ‘Umar ibn al-Khattâb, de tweede kalief (gest. 644), christenen en joden uit 
Arabië, het kerngebied van de islam, verdreven zou hebben,27 dat daardoor een 
zuiver islamitische regio werd. Volgens een getuigenis van de historiograaf Ibn 
al-Jawzī (gest. 1201) zouden Christenen om deze reden in het 9de_eeuwse Bag-
dad geen onderricht hebben mogen geven in het Arabisch: hun taal was Syrisch!28 
Deze mentaliteit verklaart dat een christelijke auteur uit Bagdad, zelf lid van de 
illustere en in de 9e eeuw nog Arabisch-christelijke stam van de Kindieten, zich 
veel moeite getroost om zijn authentiek Arabische afstamming te bewijzen en 
zelfs de islamitische claim weerlegt dat de Koran als Woord van God geschreven 
zou zijn in het meest zuivere en verfijnde Arabisch: een dergelijk Arabisch vind 
je veeleer in de Kinda-stam, zo argumenteert hij, met een hele serie filologische 
bewijzen bij de hand.29
25 Voor een inleiding en status quaestionis van de problematiek van pre-islamitische christelijke Arabieren, 
zie Hainthaler (2007).
26 Zie Griffith (2013).
27 Zie bijvoorbeeld Ṣaḥīḥ Muslim (de traditieverzameling bijeengebracht door Imām Muslim (9e eeuw)), 
boek 32.75, welke vermeldt dat `Umar van Mohammed zelf gehoord zou hebben dat joden en christenen 
geen plaats zouden hebben in Arabië. Afgezien van de achtergrond van dit besluit is de ḥadīth zelf geïnter-
preteerd als voorbeeld van de moeilijke relatie tussen christenen en het Arabisch.
28 Zie Fiey (1980), p. 93.
29 Voor deze thematiek, zie Teule (2015a). 
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De discussie over een christelijk-Arabische identiteit is ook vandaag nog relevant. 
Voor veel christenen in de regio is de zelf-affirmatie als Arabier, dat wil zeggen als 
participant aan de Arabische samenleving van het Midden-Oosten, een kwestie 
van overleven. Maar een aantal christenen hebben het daar moeilijk mee. Ze zijn 
bang dat deze Arabische identiteit ten koste gaat van hun eigen christelijke talen, 
de dragers van een groots cultureel verleden en van een rijk geestelijk erfgoed, 
dat vaak teruggaat tot de eerste eeuwen van het christendom. Een tweede fac-
tor hierbij is dat vooral sinds de 18e eeuw (dus nog in de Ottomaanse periode) 
veel christenen hun identiteit hebben ontleend aan hun relatie met Europese 
mogendheden. Het christelijke Frankrijk of Rusland waren soms dichter nabij 
dan de islamitische buurman en deze Europese connectie vertaalde zich soms in 
een afwijzen van de Arabisch-islamitische realiteit van de regio. Deze afwijzing 
wordt vooral zichtbaar in de 19e eeuw, wanneer leden van de Kerk van het Oos-
ten (‘Nestorianen’) zich als Assyriërs gaan beschouwen, afstammelingen van de 
voor-christelijke Assyrische beschaving van Mesopotamië:30 een manier om uit te 
drukken dat ze geen Arabieren zijn en willen zijn. Contradictorisch genoeg vindt 
deze ontwikkeling plaats in ongeveer dezelfde periode dat leden van andere Ker-
ken, vooral Maronieten en Grieks-Orthodoxen, zoals gezien in de vorige para-
graaf, actief deelnamen aan de ontwikkeling van een Arabisch nationalisme.
De laatste jaren is er onder christenen die het Syrisch gebruiken (of gebruikt 
hebben) in de liturgie of als literaire taal een levendige discussie gaande of men 
de oude kerkelijke verschillen niet best zou overwinnen door de nadruk te leggen 
op een gemeenschappelijke etnische identiteit. Het is wat ongelukkig dat som-
migen, met name de leden van de Assyrische Democratische Organisatie, opge-
richt in 1957 in Syrië, als gemeenschappelijk label de naam Assyrisch kozen, een 
benaming die al gebruikt werd door een van de Syrisch-talige kerken, de Nesto-
riaanse. Als reactie daarop zijn er andere gemeenschappelijke etnische benamin-
gen naar voren geschoven, zoals Aramees, maar een echte bevredigende oplossing 
heeft men tot nu toe niet gevonden.31 De idee echter van een etnische eerste 
identity-marker in plaats van een traditioneel religieus-kerkelijke is een nieuwe 
ontwikkeling en geeft de christenen de mogelijkheid op een andere manier aan 
politiek te doen. In Irak is dit duidelijk: christenen proberen (op verschillende 
manieren) rechten af te dwingen als etnische minderheid. Sommige kerkelijke 
leiders, beducht voor een verlies aan invloed, zien deze ontwikkeling met lede 
30 Zie Joseph (2000), pp. 15-22.
31 Hoe gevoelig dit thema ligt, blijkt uit een recent noord-Iraaks initiatief (2008), waar de enige acceptabele 
gemeenschappelijke naam voor een cultureel-politieke raad van verschillende christelijke gemeenschappen 
die van ‘Chaldeeuws-Syrisch-Assyrisch’ bleek te zijn, waar dus in feite de individuele namen van de kerke-
lijke gemeenschappen samengevoegd (en niet overstegen) worden, zie Teule (2011), vooral pp. 186-189.
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ogen aan. Voor sommige voorstanders van een gemeenschappelijke etnische iden-
titeit van de oorspronkelijk Syrisch-talige kerkgemeenschappen betekent dit heel 
uitdrukkelijk een de rug keren naar de Arabische werkelijkheid van de regio. Een 
vreemde ontwikkeling als men bedenkt dat met name de ‘Assyrische’ of Nesto- 
riaanse kerk in het verleden zo’n grote rol heeft gespeeld bij het tot stand komen 
van een christelijk-Arabische literatuur. Een zeer recente vertaling van dit etni-
sche denken is de wens van sommige christelijke politici om, naar het voorbeeld 
van de Koerden, een eigen autonome ‘Assyrische’ regio te vestigen in Noord-Irak. 
De Iraakse autoriteiten hebben in 2014 een belangrijke stap gezet in de realisa-
tie van dit streven door de oprichting toe te staan van een christelijke provincie 
(moḥafaẓa) in een regio met nog een relatief sterke christelijke aanwezigheid, de 
zogenaamde Vlakte van Nineveh, ten noord-oosten van Mosoel en grenzend aan 
de Koerdische regio.32 De bezetting van grote delen van dit gebied door het zoge-
naamde islamitische kalifaat in augustus 2015, de daar aangerichte verwoestin-
gen en het vertrek van grote groepen lokale christenen beletten dat dit besluit tot 
uitvoering gebracht kon worden. Hoewel de streek inmiddels bevrijd is en men 
voorzichtig met herbouw begonnen is, aarzelen vele christenen terug te keren. 
Ze zijn bang voor de onzekere politieke situatie in een regio die zowel geclaimd 
wordt door de Koerden als door Bagdad. De realisatie van een christelijke provin-
cie zal ongetwijfeld nog veel tijd vragen. 
4. Uitdagingen voor de toekomst
In zijn studie over de Nestoriaanse ‘Kerk van het Oosten’, ontwikkelde de Ameri-
kaanse theoloog Philip Jenkins recentelijk de idee van een Theology of Extinction, 
de noodzaak van theologische reflectie over het feit dat een religie of godsdien-
stige gemeenschap kan en zal verdwijnen.33 Een aantal kerkleiders houdt ernstig 
rekening met deze mogelijkheid, maar is toch niet bereid daarin zomaar te berus-
ten en ontwikkelt strategieën om een betekenisvol christendom voor de regio te 
behouden.
Hiervoor dient men vooreerst de verdeeldheid van de christenen te overwin-
nen, niet zozeer om intern oecumenische redenen, maar veeleer om als één 
gemeenschap een christelijk getuigenis te kunnen geven in de maatschappij van 
het Midden-Oosten, vooral naar de islam toe. Dit is ook de achtergrond van 
de idee ontwikkeld door de Frans-Libanese theoloog Jean Corbon (1924-2001). 
32 Zie Teule (2015b).
33 Jenkins (2008), p. 249.
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In zijn boek L’Église des Arabes stelt hij dat christenen door het aannemen van 
een gemeenschappelijke Arabische identiteit in staat zijn hun dogmatische ver-
schillen te relativeren en hun etnisch particularisme te overstijgen.34 Alleen op 
die manier worden ze valabele gesprekspartners van de islamitische meerderheid. 
Mutatis mutandis geldt dit natuurlijk ook voor de christenen in Turkije en Iran. 
De traditionele etnisch gekleurde benamingen van de christelijke gemeenschap-
pen (Grieks-Orthodox, Armeens-Orthodox ...) marginaliseert hen in een samen-
leving die in de eerste plaats Turks of Iraans is. Overigens, in het geval van Iran 
komt dit etnische particularisme de autoriteiten goed uit: christenen wordt toege-
staan binnen hun eigen etnische kring te functioneren en ze worden als politieke 
minderheid erkend, op voorwaarde echter dat hun christelijke overtuiging niet 
vertaald wordt naar een Iraanse setting als aantrekkelijk alternatief voor Iraanse 
moslims. Etnische marginalisering schijnt dus de strategie te zijn van de Iraanse 
overheid om de christenen aan de zijlijn te houden en verklaart de repressie van 
protestantse groepen die een Iraans profiel aannemen. Het is precies ook vanuit 
de inspiratie van het werk van Corbon en de angst voor marginalisering dat (een 
deel van) de Chaldeeuwse hiërarchie in Irak vragen stelt bij het boven geschetste 
etnische discours van een aantal christenen in Noord-Irak en de daarmee verbon-
den politieke eisen. 
Een tweede hiermee samenhangende punt is dat inculturatie binnen de Arabi-
sche, Turkse, Iraanse samenlevingen van nu – waarvan de identiteit, zij het op 
verschillende manieren, mede gedragen wordt door de islam – de noodzaak 
inhoudt om het christendom uit te leggen aan een islamitisch publiek. Apolo-
getiek naar de islam toe is nodig en in dit opzicht is het belangrijk weet te heb-
ben van vroegere pogingen van de christelijk-Arabische theologen uit vooral de 
Abbasidische periode, die erin slaagden met de islam tot een gesprek te komen. 
Een ernstig theologisch gesprek, over overeenkomsten, verschillen en gezamen-
lijke inspiratie, betekent dat men elkaar serieus neemt. Om die reden benadrukt 
het slotdocument van de bovenvermelde Bijzondere Synode voor het Midden- 
Oosten35 dat deze dialoog meer moet zijn dan samenwerking op praktisch vlak, 
maar verschillen en overeenkomsten bespreekbaar moet maken. Hiermee hangt 
samen dat er in het Midden-Oosten theologen en godsdienstwetenschappers 
gevormd moeten worden die nadenken over de uitdaging het christelijke geloof 
34 Corbon (2007²).
35 Benedictus XVI (2012). 
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te beleven in een islamitische setting. Een aantal recente initiatieven, vooral in 
Libanon36 en Irak,37 stemmen hier hoopvol.
Een derde punt is een hervorming van de interne structuren van de afzonderlijke 
christelijke gemeenschappen, evenals van de liturgie. Het criterium zou eerder 
de gerichtheid op de samenleving waarin men functioneert moeten zijn dan kost 
wat kost vasthouden aan oude tradities, hoe eerbiedwaardig deze ook mogen zijn.
Ten vierde is het nodig dat het verschijnsel van de emigratie serieus wordt bestu-
deerd. Zoals gesteld in de inleiding hebben sommige oosters-kerkelijke gemeen-
schappen inmiddels méér leden buiten het Midden-Oosten dan in de regio zelf. 
Welke waren en zijn de redenen van vertrek? Is het de islam of het recent opko-
mend fundamentalisme in bepaalde regio’s of spelen ook politieke en economi-
sche factoren een rol? Een dergelijke studie plaatst het verschijnsel van de chris-
telijke migratie in een breder perspectief en toont waarschijnlijk aan dat het niet 
gaat om een exclusief christelijk verschijnsel. Ook moslims ontvluchten in steeds 
grotere aantallen de regio omwille van economische en politieke redenen.38 Een 
hiermee samenhangend probleem is dat veel oosterse christenen uit de diaspora 
een eenzijdig anti-islamitisch en/of anti-Arabisch discours ontwikkelen en zo hun 
distantie uitdrukken ten aanzien van de regio die ze verlaten hebben, maar deze 
ideeën ook terug ‘exporteren’ naar de geloofsgenoten die zijn achtergebleven.39 
36 Men kan denken aan de oprichting (2005) van het CERPOC (Centre de Recherches et de Publications 
sur l’Orient Chrétien et Université St Joseph, faculté de sciences religieuses), een centrum van reflectie over 
de islamitisch-Arabische contextualiteit van het christendom in het Midden-Oosten en het uitwerken van 
een gezamenlijk (christelijk-islamitisch) project van een pluriforme maatschappij.
37 Bijvoorbeeld de oprichting van een katholieke universiteit in Erbil (2016), met een dubbele doelstelling: 
1) als oosterse kerkelijke gemeenschap een stem te laten horen in het Iraakse academische milieu; 2) 
de vluchtelingen uit Mosul en ander door IS bezet gebied toegang tot universitair onderwijs te geven, 
een noodzaak gezien de ondercapaciteit aan academisch onderwijs binnen Kurdistan Regional Govern-
ment-gebied (KRG). Het project ontvangt de volle steun vanwege de lokale Koerdische autoriteiten.
38 Ook hier een lichtpunt: de nestoriaanse Kerk heeft enkele decennia lang haar bestuurlijk centrum in de 
diaspora gehad (Californië en Chicago). Bij de Synode voor de verkiezing van een nieuwe patriarch (2015) 
is besloten het centrum van de Kerk terug naar Irak te brengen (Erbil): een beslissing van grote symboli-
sche waarde.
39 De christelijke emigratie uit het Midden-Oosten wordt numeriek enigszins gecompenseerd door twee 
recente ontwikkelingen: 1) de Golfstaten importeren de laatste jaren grote aantallen gastarbeiders, van wie 
er veel katholiek zijn (Filipijnse herkomst) of behoren tot de zogenaamde Thomas-christenen (verspreid 
over verschillende kerkelijke denominaties) uit Kerala (India). Er is al een belangrijke kerkelijke structuur 
ontwikkeld ten bate van deze migranten; hun plaats is natuurlijk marginaal in de Arabische wereld; 2) toe-
name van de Russisch-orthodoxe bevolking in Israël sinds de ineenstorting van de Oost-Europese commu-
nistische regimes, waardoor christenen afkomstig uit gemengd joods-christelijke gezinnen de mogelijkheid 
kregen zich in Israël te vestigen.
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Ten slotte benadrukken meer en meer kerkleiders de noodzaak te komen tot 
een zekere scheiding van de sfeer van het religieuze en het politieke. We hebben 
gezien dat traditioneel de positie van de christenen in het Oosten bepaald wordt 
langs religieuze en kerkelijke scheidslijnen. In verschillende staten beschouwen 
de autoriteiten de kerkelijke leiders nog steeds als de politieke vertegenwoordi-
gers van hun gemeenschappen. Dit is een gevolg van het oude dhimma-stelsel en 
de Ottomaanse vertaling ervan, het millet-systeem, waar de patriarch of bisschop 
beschouwd werd als ethnarch, het godsdienstige, maar ook juridische hoofd van 
een natie/gemeenschap. Hoewel de christenen zich door dit systeem intern tame-
lijk vrij konden ontwikkelen en hun culturele en religieuze eigenheid bewaren, 
betekende het ook dat ze vast kwamen te zitten in de positie van een getolereerde 
minderheid. Ze hadden slechts beperkte politieke en ‘burgerlijke’ rechten. Vooral 
in het licht van een toenemend islamisme en fundamentalisme in bepaalde staten 
van het Midden-Oosten en de daarmee samenhangende bekoring terug te keren 
tot oude structuren is het belangrijk te streven naar een scheiding van het reli- 
gieuze en politieke veld in plaats van een juridisch systeem waar religie de poli-
tieke agenda mee bepaalt. Kerkelijke leiders benadrukken dat dit niet betekent 
dat religie daarmee uit de openbaarheid moet verdwijnen en een loutere pri-
vé-zaak moet worden, maar dat er pas werkelijk ‘vrijheid van godsdienst’ is als 
leden van de verschillende religieuze gemeenschappen op voet van gelijkheid 
worden behandeld. In de woorden van het boven genoemde pauselijke docu-
ment: godsdienst dient zich te ontdoen van ‘the encumbrance of politics’.
Besluit
Uit het bovenstaande is duidelijk dat men de geschiedenis van het Midden-Oos-
ten niet kan verstaan zonder weet te hebben van de bijdrage van de christenen. 
Zij hebben bijgedragen aan de bloei van de Abbasidische beschaving en waren 
actieve partners in de beweging van het Arabische nationalisme van de 19e eeuw 
en de uitbouw van een aantal moderne Arabische staten. Ook de ontwikkeling 
van de islam kan men niet goed begrijpen zonder rekening te houden met de 
input vanuit het Midden-Oosterse christendom.
Het zou een groot verlies zijn mocht het christendom in de 21e eeuw uit zijn 
regio van oorsprong verdwijnen. Dit zou het teloorgaan impliceren van een 
samenlevingsmodel dat eeuwen lang (‘for the better and the worse’) gefunctio-
neerd heeft. Het zou ook betekenen dat het Midden-Oosten tegen de logica van 
de geschiedenis in uitsluitend islamitisch zou worden, een ontwikkeling waaruit 
een aantal politici conclusies zouden willen trekken met betrekking tot een in 
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hun ogen christelijk Europa (‘Clash of civilizations’!). Tenslotte zou er zo een 
eind komen aan de brugfunctie die christenen gespeeld hebben in het verleden, 
waardoor er vernieuwing mogelijk was, ondanks de realiteit van een soms te grote 
identificatie met het westen. Naar de toekomst toe kunnen de christenen de 
belangrijkste pleitbezorgers zijn voor een samenlevingsmodel waar godsdienst en 
politiek onderscheiden worden.40 
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Appendix: 





Istanbul, Hatay, Libanon, 
Syrië, Palestina, Israël, 
Egypte
Miaphysieten
- Kopten in Egypte
- Syrisch-Orthodoxen 
in Syrië, Oost-Turkije, 
Libanon en Irak
- Armeniërs (Syrië, 
Libanon, Irak)
Dyophysieten
- Assyrische Kerk van het 
Oosten (soms Nestoriaans 
genoemd), in Irak en 
Syrië, maar vooral 
uitgeweken naar de VS
- Apostolische kerk van 
het Oosten (recente 
afsplitsing van de 
Assyrische Kerk, Irak, 
Syrië





- Koptisch katholieken 
in Egypte (19e eeuw)
- Syrisch-katholieken 














3. De Latijnse Kerk
Traditioneel: Jeruzalem, Turkije, Libanon, Syrië, Irak. Recentelijk: gastarbeiders 
(voornamelijk vanuit de Filippijnen) in de Golfstaten.
4. Protestantse Kerken
Traditioneel: Jeruzalem, Libanon, Egypte, Syrië, Irak. Recentelijk: evangelikale 
groeperingen in Irak, Iran ...
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